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جلر : ١٦ا‏ 


منرر ات 


اتال رلولو: جوا کی جا ,۵ے ۱۹ء 


پا رس رج اورظار اڑال مغ خوع ری فا اور ٣‏ ار 





اما لکی فسغانہ زنرگی 
تی رملت رخلیہ صدارت 


اقبالِ ربریر 
مجلە اقبالِ اکادمی پاکستان 


یه رسالہ اقبال کی زندگ ء شاعری اور فکر بر عی تحذق کے لۓ وفف 
اور اس سیں علوم و فنون کے ان ثمام شمبہ جات کا تنقیدی مطالعه شائم 
ہوٹا ھے جن سے انہیں دلچسپی تھی ہ :کا7 اسلامیات ؛ غلسفه ؛ تاریخ ؛ 
ععرائثیات ؛ ھپ ؛ ادپب ہ فن ؛ آثاریات ء وشعرہ ۔ ۱ ۱ 


بل اشخرايی 


(چار شماروں کے لۓ) 


پا کٹا بعروی انگ 

ان روبیة ھ ڈالر ہا دم ہو گے 
ہمت ىق شمارہ 

سام روپیة قغم ڈالر پا ےھ ہونگ 


مضامعنن بیراۓے "کا ہے 


تد عیٹی ادارتہ 'اقبال ریربو“ہ جے۔واڈی: بلاک نمبر وہای ی۔ابچ۔ 

سؤعاٹی ٤‏ مرا چی۔۹ء کے پتة پر غر سغسموت گل دو ککاپہاں ارسال فرمائیں۔ 5ی 

کسی سضمون ق گمشدگ کی کسی طرح بھی ذمه دار نہ عو ۔ 

اشر وطامم :ڈا کثر ایم معزالدینء معتمد مجلیادارت و نظم البال؛کادمی ہا 5۔تانء 
کراچی-وم 

مطبع : ٹیگٹیکل پرنٹرز ؛ کوچہ حاجی غثمائی ؛ آئی ۔ آئی چندربگر روڈ کراجی ۔ 


ڈاکٹر راڈھا کرشنن او غاد اقیال درحوم 
گے بعض فلسفیائہ اور مذھبی افگار میں مماثنت 


-ے(ل)- 


تم سال 


یوسف سلیم چشتی 

ڈاکٹر راٹھا کرشنن لے قسف اور ان ق شخصیت کے علمی پچلو سے سیری 
دلچسپی کا آغاز مو ء سيیں ان کی ابک سخنصر مگر غیال انگز تصنیف مو۔ودہ 
' کال ' (ننعا[یٌ1) کے مطالعے سے ھرا جو مو ںء میں شائم عوثی تھی ۔ 
اس کتاب میں انہوں ۓ تہڈذیب شرب پر ژبردسٹ تنقید کی ے اور په ثابت کیا 
ۓےکھ یہ تہڈیپ ء بنی آدم کے حق میں پیام' ہلا ت ے۔ بقول ڈا تٹر موصوف ء 
اس قی وحها بے ۓ نھ اس ػآیذبیب کے قصہ رقیع کے بتیاد ٤‏ بادبتہ با انگکار غدا پر 
اور خدا کا انکار کرۓے کے بعدء انسان راٹھ رفته بہائہ کی سطح پر آجاتاے 
اور اس حاات ہیس اس ت۴ وجود ؛ بٹی آدم کے عقییس“س سواسر مٹیم اذ و شر 
بن جا تا رۓغش _ اس کے بعد اہو ۓ مشغرب 3 ملک روحاثیت اغعیوار گارے :۴ 
دذغعوت دق ےر اور اس حثیقت کو واغح کا ۓ كػھه پاثدار اور نام تہڈ ہب صرف 
ابمان باللہ گی بثیاد پر قائم ہو سکتی سے ۔ اگر ام ظاعرند کيا جاۓ تو ایک 
مسلمان ٹقاری کا ذھن اسی طرف تقل ہوگا که به تو کسی سس۔لمان مفکر کے 
نتائج انار ھی ۔ 


ڈاکٹر موصوف ےۓے اپنے اآثر مقالات میں بنی آدم کو تہذیہب مۂرب کے 
مفاسد سے آگا؟ کیا سے اور مذھب یا خدا پرسٹی کی ضرورت اور اعمیت کا 
اثبات کیا غے مثلاٌ ر٭يچ رھ ہیں جو مقالهة انہوں ۓ ''عصری عندی 
للفه “ زنزامہەعمائطط صد 1631 ×صدہەتسا0ہ0ا) کے لۓ لکها تھا 
اس ہیں وە اپنے غیالات کا اظہار ہایں الفاظ کرۓ هیں ۔ 


'المذھب ہم ے یقین کاسل کا مطاليه کرتا ے مگر عصر حاضر کی ڈائنٹفک 
نطرت برستی ۓ اسی اھم سثت کو هماری زندی ے خارج کر دیا ے ۔ فنطرت 
پرستوں ( سنکرین خدا) کا گروہ ہم سے کہتا ےہ کہ مذھب ؛ السائی ترقی کی 
راہ میں سنگ گراں ہے ۔ چنائچہ مشہور فلسٹی سثٹٹیائا ١‏ عصفا3ئ؛م٥8)‏ اپ کر 


٦‏ اتبال کا قیصتہ ہیں یہی ہے ۔ 





۲ اقپال ریویو 


شاعری کی ایک صنف قرار دیٹا سے ؛ کر وچے (ممںعڑ)) اے علم الاسدام یا 
سای ٹھالوجی سے ٹھہیر کرتا ا ؛ ڈرغیم (1ازط:۲٢010])‏ ١ے‏ ایک ععرائی مظہر 
سمجھنا سے اور ایئن (تدزم]) "ہے عوام کے حق ہیں بمنزاہ" افیون قرار دپتا ۓ ۔ 
نشیف اس شدید ۔سغالفائھ تنقید و تنقیس کا بےء نکلا ۓۓ کھف عداقت مطانه عغماری 
زندگی ہے غارچ ہوگشی جے اور اس کی جگھ خود حرضی نے لہ لی ھ ۔ بنی آدم کہ 
سروت پر ایک ا یسا معاشی نظام سصلط ہو گیا ۓے جس یق تباہ کاربوںٹ ہے ساری 
د لیاےٗ ائسالیت چیخ ای سے ۔ شر طرف عرصی اطع کا بازار گرم ے اور آمریت 
کا عقربت بڑے اطمینان کے ساتھوء رقص بسمل کا تماشا دیکھ رھا ے ۔ اس 
انکار غدا کی وحه ہے انسانِ یق روح آغری سائسس لے رھی ۓے اور ا طعینان قلب 
بالگل زائل ہو جا ھ “ ( اتہول بالفاظه ) 
ہار آیام برسر مطلب 


ڈاکٹر موصولے ق اس تھٹ نے (کالیق) کو لڑھنے 2 ۰ت ضیرا ذ هن قدرنی 
طور ہر علابه اقبال کے ان اشعار کی طرف مننقل هو گیا ۰ ۔ 
ابھی تک آدمی صیيد زبون شہرہاری ے 
قیاست ےرۓ کھ انساںن ؛ نوع اسان کا شکّری ۶ 
نظر کو غیرە کرٹی ۓے چمک تٹہذیپ حاضر یق 
یه صناعی بگر جھروۓ نگوں یق ریزہ کاری ھے 
وھ حکمت از تھا جس پر خحرد مندان مغرب کو 
هوس کے پنچجه“ خونیں میں تیغ کارزاری سے 
تدگر گی ا؛سوں کاری ے عکم ہو نمیں سکتا 
جہاں ہیں جس تعدن ي بنا؛ سہايیه داری ۓ 
دیار مغرب کے رعنے والو عدا ی ہبستی دکاں نہیں ے 
گھرا جسے تم سمجھ رھ شو وه اب زر کم عیار ھوکا 
تمہاری تہذیب اپنے غنجر ے آپ ھی ےود کشی کریگی 
جو شاخ ناناک په آشیائه بٹیگا ؛ اپاثدار غوکا 


تل بات لاد یں 3د ہے ورٹگے 


ڈاکٹر رادھا کرشٹن اور عالا‌مه اقبال سحوعم ۳ 

قعبہ مختصر ؛ مجپے ڈاکٹر موصوف اور علامہ' سرحوم کے افکار میں بڑی 
مائلت ثفار آئی کیونکه دولوں ے تہذیب ا یں و یی میں اکٹ 
کا سرحب قرارديیا ۓے اآؤر انسائیٹت گی بقا کر لۂ لۓے ہکہاں نسخھ تجوبز گیا ۓےہ 
بعنی غدا ے قلہی رابطھ استوار کرنا اوہ جان کر با روج کو مادے پر 
مقدم رکھنا ۔ 


ڈاکٹر موصوف نے جب پہلے لیکچر میں ' السانی زندگی میں مذھب یک 
اهمعہت “' اور حیات کے سذ ہبی نظرے پر ! نے خغمالات کیا کا اظہار گیا تو مجھے ا ہما 
معلوم عوٹا تھا که ان کے پیگر میں امام غزالی رم ک روح کار فرما ے اور جب 
دوسرے ایکچر میں انہوں ۓۓ اہنشدوں کا فلفه بیان کیا تو مجھے ایسا حسوس 
ھوا کہ وہ روسی کی شنوی کی شرح کر رہ ہیں سے 


علامہ' اقبال کی خدمت میں رادھا کرشنن کا خراج تحسبن 


ستھ <۱۹۵ ع میں ہوم اقبال قُ ایی تفر پیبيی میں ذ +لی کور 
اہک سلے' بھرہف سع عقف کیا تیا جس کچ اف اح ڈا کرۓ گنٹر راد عا کرشنن ےج کہا تھا َٗ آوٹی 
افنناحی تقربر میں انہوں ے فرمایا . ۔ 


' اگرچہ میں اس سمشاعرے کے افتتاح کے لئے موڑوں آدمی ٹو نہیں ھوں 
کیونکھ ھ میں اردو ے آھنا ھوں ئە فارسی ے اور نھ مجعے شاءعری ہے کوئی 
نسبت سے لیکن میں اس نۓ یہاں حاضر ہو گیا ہوں که میں ۓ علامه اتبال 
بعض انگریزی تثصائیف کا مطالعه کیا ے جس کی وجه ے سیرے دل میں 
ان کی بڑی قدر و منزات ےہ ۔ سنھےمپورع میں الھ آباد یونیورسٹی کی گولڈن 
جوبلی کے موق ہر انہیں اور مجھے دولوں کو اعزازی ڈگریاں ملی تھیں ۔ 
علاوہ ازیں ایگ اور بات بھی ھم دونوں میں مش:رک سے اور وه بہ کە اس دور 
ہیں جب که ھر طرف اوعام پرستی اور معارف دشعنی کا رازار گرم ے6 ہم 
دوئرں ایگ عقلی اور روحانی مذھب یق ضرورت کا شدید اعساس رکھتے میں ۔ 
آج عمیں وع انسائی کو تباہ کرنۓ کی غیر معمولی قدرت حاصل ہو گئی ہے ۔ 
اندریں عالت 2 دالشمندی اور ائسائیت اس قدرت کو ١١سائی‏ بپپہوڈ کے لے 
صرف کرۓ میں ھعاری دنت لہ کُرے تو ائسان گا مستقہل پقیناً خطرے سیں ۓ -: 
اگو اس فٹی قوت کے ساتھ ساتھ ہم اخلاقی اعتبار ہے نا کام مو گئے تو یی غ 
ایک نئے دور ظلمت میں داغل هو جائینگے۔ 


مماری دلیا اس وقت غخوف اور غبہات ے مسور ے اور ھمارے دلوں 
ہے آ, ددعكۓ متاقات بوروخع,م ؿشی.ڈ ۔ھہ گے ا قذہك ام وقظتے گی ےئ نگ گا را ا 


2 اقبال ری یو 


ے لئے جو پیدا ہو رھا ہے ء عمیں نے علرز کے ا۔۔۔ان کی اشد ضرورت ےے جس کا 
دل اور دماغ تعصب ہے پاک ہو اور جس کا نقطہٴ نظر عمدردانہ ہو ۔ حقیقت 
پ٭ ےے ئُه انمائی قلوپ میں رواداری اور سحبت لے جدبات گی آبیاری کرنا ,؛ 
آئچینٹروں اور قنی ۔اعرین کے بس کی بات نہیں سے بنکه یه خصوصاً شاعروں اور 
آن تاروں کا کام کے ۔ 


عصر حاضر میں اقبال ے پہجا طور پر اس صداقت کو وضح کیا ےھ کہ 
دعب کی پہروی غماری سب سے بڑی ضرورت ے چٹائچه وہ کہتے میں که ”ارہاب 
سائنس کا پ٭ دعویل کہ حقیفت (1168116) کے جن بہلوؤں کو انہوں نے منتخب 
کیا جے ؛ بس وعغی لاق مطالعہ ہیں ؛ سرامر تحکم پسندی یا مل دعرئی ۓر ۔ 
انسائی عستی کا ایک پہلو اور بھی ے ۔ فکر اقبال ک رو ے خدا اوک شخص 
اعلول ہے جو لە تو محضں ایک تصور ۓے اور ذە محشض ایک ملطقی تجرید ۔ جو 
نہ معض اہک اصل مطاق اور ئنە محض ایک منصرم کائنات ہلکه وه حقیقی 
طور ہپ ایک حاضر و اظر اور ےه حا سوجود عستی ےہ جس کے ساتھ غم قلبی 
اور روحانی رابطه پیدا کر سکتے ہیں اور جو عماری پکار کا جواب دے سکتااہۓےہ ۔ 
صرف وہ شخص جس ي زندیق ذات باری میں سر ئوز عو کر رہ گئی ہو ایے 
نئے حقائق ظاعر کر سکتا ۓے جو عوام کی نگاھوں ہے ہوشیدہ عیں ۔ اقبال کی 
رائے میں مذھب ىي مقصد يد ے کھ انسان ء حریت فکر و ضمیر ہے بہرہ وو 
هو جائے ۔ چنانچہ وہ قرآن کی اس آیت ے استدلال کرۓ عیں 
انا مر تا الا مانة“ عی ال لو ات و الا٦ترض‏ والجبال فان "ان 
یحسلتھا و عفان“ ستھا و سعلتھأ الانسان ل إناة کان“ ظلوما جتھو لاہ 
(۳٣۔‏ ۷۲) 
ہم لے ذہه داری کو ( جو انسان ور ے ) آسمالوں اور زمین اور پہاڑوں ہر 
پیش کیا تو انہوں. ۓ اس کے اٹھاۓ ےب الکار کیا اور اس ( ذمه داری ) سے 
ڈر گئۓے ۔ لیکن آدسی جسۓ اس کو اٹھا لیا ڑاور) اس میں شک نہیں ہ کە وہ 
بڑا ھی ظالم اور بڑا ھی نادان تھا ۔ 
اقیال ۓ اس آیت ے یہ استدلال کیا ے کھ انسان ایک آزاد شخصیت کا 
أمین ۓغۓ جسس اس نۓ غخطرات کے پا وحود دائسعه قمبول گیا ے ۔ اقیال ق رائے 
میں آزاد افراد وہ ا ھیں جن کا شعور ؛ شدت کے التہائی نقطے پر پہونچا خوا ھو۔ 
ایسی حربت ماب شخصبت قعل تخلیق میں خدا کی دمسازا بن جاتی ے ۔ 
چنانچه اقبال اپئی تائید میں قرآن کی به آیت نقل کرتۓ ہیں کہ قتتبارک اتل 
اأحصسی الخالقدین ٭ پس سبارک خے وہ اه جو پیدا کرۓ والوں میں سب سے اچھاۓے۔ 








ڈاکٹر رادھا کرشٹن اور علامہ اقبال سےحوم 2 


لیکن يه پاد رھ کھ موجودہ حالت کے اعتیار ہے انسان اس سرتبے کو 
نہیں پہوٹچ سکتا ۔ صرف وھی شخص نیابت الپیہ کے مقام پر فائز عو سکتا ےہ 
جس نے اتباع کامل ؛ ضبط نفس اور تبتل ( قطع علائق ) کی بدولت اپ ثضی ک 
تز کیہ کر لیا ہو ۔ چنانچہ اقبال ۓ بروفیسر نکلسن کو لکھا تھا کہ ۱ا گرچہ 
سادی اور روحانی اعتبار ے انسان ؛ حیات کا کافی بالذات سرک ے مگر ابھی تک 
وہ فرذ کال نہیں ے ۔خدا ے جس تثدر اے دوری ھوی اسی قدار اس کی شخصیت 
ناقس وی ۔ وھی شخص فرذ کاسل ہے جسے غنا ہے انتہانئی قرب حاصل ظو ۔ 
غودی صرف اس وقت حریت سے دہرہە ور ہو سکئی ےد جب وہ اپتے راستے سے 
ساری رکاوٹوں کو دور کگردے ۔ ائسات فی الحالِ ایک حد تک آزاد ۓ ؛ 
ایک حد تک مجبور ھے ۔ اے حربت کالہ اس وقٹ حاصل ھرگی جب وہ اس فرد 
کاسل کا قرب حاصل کر لیکا جو سب ے [یادہ سختار اور سب ے زیادہ آزاد ۓ 
یعنی غدا ۔ 

دوسرے بڑے مذاعب کی طرح اسلام بھی ذات باری سے اتصال کے لۓر 
'' فٹا '“ کی تعلیم دیٹا ے جس کا سطلب ےہ انسان کا اپنی خواعشات .انی 
کو بکّلی حق تعالوٰ ک مرضی کے تاب کر دیٹا اور جے صوفیه اپٹی اصطلاح 
میں '' فنا فی اللہ “۶ ے تعبیر کرۓ ہیں ۔ خدا کی سرضی ہر گاسزن موۓ اور 
اس کے احکام کی تعمیل کے لئے ؛ دنیاوی اغراض ہے قطم نظر کر لینا اشد 
ضروری ےہ ۔ 


شاعری کا مقصد بلند نکاھی کی تلقین' ہے اور اعلیٰ درجے ي شاعری 
صرف اعلول درجے کی نگاہ ھی ے پیدا ہو سکتی ہے ۔ ایسی شاعری بنی آدم کو 
نیا مطمح نظر عطا کرتی ے اور قوسوں کے امراض باطنی کا ازالہ کمر سکتی ھے ۔ 


اقبال ۓ اپئی نظموں میں ایک ایسے ھموار اوو غیر طیقاتی عمرائی 
نظام کا نقشہ پیش کیا ہے جس میں دولتمند اور مفلس ؛ اعلیل اور انوا 1 
مسکیتوں اور محتاجوں ى سطح پر لا سکے اور ان کے دکھ درد میں شریک ھوسکے 
اور کسی معصوم اور ے گناہ غریب کی دل آزاری فە کرے ۔ 


اس تاریک اور پر خطر دور میں ہ٭ميیں مذھب کی ژندگ بخش اور حیات 

انروز صداتتوں کو دوبارہ دریافت کر لازسی ے ۔۔ فکروععل کے ان عظیم 

نمونوں کو ان عظیم اغلاقی اور روحائی قدروں کو -- یعٹی توحید باری تعالوا 

اور اغوت انساقی کو دنیا ہیں قاثم کوٹا ہے جو اسلام کا طفرائے امتیاز عیں ۔ 
١۔‏ اقبال ے بھی زور عجم میں پہی بات کہی ہے :۔ 


ہے ۔ لات وگ 0 5۹ھ .._. لا 


٦‏ اقبال ریویو 


بڑے افسوس کے ساتی کنا پڑتا سے کھ مرور ایام سے اسلام کی یه بنیاءی 
عمداقتیں مسلعانوں کی نگاہوں ے پوشیدہ ہو گئی ہیں ۔ رسوم لابعنی اور 
عقائد و کلام کی غیر مفید بحثوں ۓ پیغام اسلام کی سادگ اور دلکشی کو دتیا 
کی نظروں ے اوجپل کر دیا سے ۔ ہر لسل کے منفکرین کا فرض ہے کھ وہ 
مذھعب کے قدیم اور اصلىی پیغام حقیقی کی روح اور بنیادی پا کیزگی کو دوبارہ 
دریافت کریں اور اہے اپئے زماۓ کی اصطلاحوں میں قوم کے سامنے پیش کریں ۔ 

'ذھب ىی تشریح جدید کے اس قرض عظیم کو اقبال نۓ اپنی مشہور 
تصمنیف سوسومه 'اسلام میں ۓ مذھی فکری تشکیل جدید؟ میں بڑی قاہلیت کے 
ساتھ پیٹ کیا ےے ۔ مار کسی مادیت اور وجودیت سم سیت 
مقابطے ہی مذعب کی حعایت یل ے اور بتی آدم لٹے اس کی ضرورت اور افاذیت 
ثابت قی ۓے ۔ 

'' اقبال کو اسلام کے ساتھ ساتھ انسائیت !ا ے بھی عبت تھی ۔ وہ اس دور 
کے تی ہیں جب ھم سب ساری دنیا کی بہبود کے لئے ایک عالمگیر جذبه" 
عمدردی سے سرشار عوکر باعمد گر دست تعاون دراؤ کر سکیں کے ۔ اقبال ۓ روسی 
ے بہت استفادہ کیا ۳ اور زیادہ تر الہی کے افکارکی ترجمائی کی ے ۔ میں 
امید واثق رکھتا عوں کھ ہف سشاعرہ سامعین اور ناقدبن کہ لئے سبیق آءوز بھی 
سگا اور باعث تفریح خاطر بھی؟“ک۶۔ 

( اقتباس غتم شد ) 

رادھا کرشٹن ۓ جن غیالات کا اظپار کیا سے ان کے مطالے ہے قارئین کو 
اس بات کیا بخوبی انداؤہ هو جاے گا کھ خود وہ بھی معترف ھی که آن کے اور 
اقبال کے افکار میں محائثلت پائی جاقیے اور بھ جو کچھ انہوں ۓ لکھا ۓ بهہ صرف 
اتبال کی ایک انگریزی تصئیف ہ اسرار خودی کے انگریزی ترجے اور ان کے چند 
انگریزی خطبات یا بیاات یا مضامین کو سامنے رکھکر لکھا ے ۔ اگر ان کو 
اقبال ی تعام فارسی اور اردو ٹصائیف نظم و نثر کے سطالعے کا موآم سل سکتا ۔ 
اگر وہ فارسی اور اُردذو ذانز بھی غرے تو وه اس سے بھی بڑ ھکر فکر اقبال کی 
لمت اور گیرائی کا اعتراف کرے اور انہیں یقینا اس ے بھی بڑھکر عائلت 
نظر آ تی 

اس ضروری تسپید گے بعد اب میں رادھا کرشٹن اور اقبال کے بعضض بنیادی 
افتار می غائلت اور سطابئت 2 شواغد پیش کرتا ھوں . 
1 غالبا رادھا کرشنن کا اغارہ ان اشعار کی طرفن ے ۔ 

آدسیٹت احتمرام آدمی با غبر شو اڑ ەتام آدمی 

بندہ" عشق از غدا گیرد طربیق سس ػشیٹ نف خاف قموس* ششیگی 
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شابد ؟ کے دل می لغ شبةغ پیندا ہو کھ رادھا کرشٹن عندو ھس اور 


اقبال مسا۔ان ہیں تو آن کے انکار میں مطابقت با مائلت کیسے ہو سکتی ع ؟ 
اس کا جواب یه ۓے که٭ عقائد اور ابمائیات گی دئیا میں تو اغتلاف رقیٹی ےھ 
( جیسا که خود ان دوئوں کی تصائیف ہے عیاں سے ) لیکن حقائق و معارف ک 
ڈیا میں مسختلف العقائد افراد ہے بعشض افکار میں مماات با مطابقت پائی جاسکتی 


ےن سے 


جس کا ثبہوت مخعلف مذاسب ۓے علمبرداروں گی تصالیف اوز تعلہعات ہنےۓ 


مطالمے ہے مل سکتا ے ۔ فی الجمله رادھا کرشٹن اور اقبال کے بنیادی افکار می 
غاثات ق تفصیل یہ ےر :_ 


(١) 


٢) 


)۳) 
(م) 
(ھ) 


)۹( 


(ے) 


دونوں صحیح معنی میں خدا پرست هیں اس لے دونوں ۓ بڑےۓ افتمام 
اور پرری قوت کے ساتھ مادیت اور دعریت کا ابطال کیا ہے ۔ 
ڈونٹوں شدید قسم کے مدہبی آدمی هیں ۔ مذھب دولوں کک گھٹی میس 


پڑا وا ے ٤‏ تس نس میں رچا عوا اے ۔ 
دوثوں کا شعار مذھبی فلسفّاةہ کے زسرے سی ےہ ۔ 
دونوں ۓ قدیم علم کلام کو جدید رنگ میں پیٹ کیا ھے ۔ 


دونوں فلسفه کے ایگ ھی سدوسه* فکر ہے تعلق رکھتے یں جسے تصّوریت 
٥٥١(‏ ة1 08]) کہتے هیں ۔ اں یه شرور ۓ کە رادعا کرشٹن ؛ تصوریت 
سطلله کے علمبردار هیں جپ کھ اقیال کی ثصائیف نظم و ثثر میں ھم کو 
تصوریت ىی تینوں تعبیروں یعنی عمه اوست ؛ هھمه با اوست اور عمه ازوست 
3 رنگ نظ رانا ے۔ لیکن وجود کی وحدت کے سسئلےنیں دونوں متفق ھی ۔ 


دڈونوں مادیت اور اشٹراگیت کے شدید خالف یں اور خدا پرستی کے 


عاعہردار شی ے 


دونوں اپٹی اقتاد ارم گے اعتبار ے حقیقی تصرف کے حامی ہیں یعٹی 
اس تصرف ہکے جو صوفی کو خدمت علق پر آمادہ اور جد و جہد ہر 
گمر ہبستهہ کرتا سے : اور انسالیت کی ہہبود کو مقصد حیات قرار دیتا ا ۓ ۔ 
چنانچ٭ دولوں کی تصائیف ؛ عظیم سوفیائے عالم کے ارشادات ہے معمور 
ھیں ۔ اقبال لے سٹائی ؛ عطارء روس اور جامی سے قدم قدم پر استفادہ 
کیا ے ۔ رادھا کرٹٹن نۓ بھی اپٹی اکثر و بیشتر تعبالیف سیں رومی 
اور عطار کو اپنے غیالات کک تائید میں پیش کیا ہے اگرچھہ خصوصی 
اعفادہ شتکر اچاریہ ھی سے کیا کے - 


)و 


)۱( 


)١۰) 


)۱٢( 


)۱( 


اقبال ریویو 


تجرے یا واردات قلبی کا دوسرا ام ے یعنی مڈھب گی بنیاد باطنی تجرے 
پر ےے اور یه تجربه ایک حقیقت ثابتة ےر ؛ دھوکا نہیں عۓ ۔ 


دوئرں وجدان ٥ا٤[‏ 1]06) کے حانی اور علمہردار یں یعنی دونوں 
کے لزدیک خغدا تگ پہونچنے کا ذریعه عقل نہیں بلک وجدان ے دونلوں 
کہتے ھیں که عثل ٭ جڑ ہین ۓ -۔ کل تک رسائی صرف وجدان کے 
ذریعے سے ہو سکتی ےر ۔ چونکه عقل انسائی اقص اور محدود بے اس لئے 
وہ حیات اور کائنات کے مسائل کا تسلىی بخش حل پیش نہیں کر سکتی ۔ 
آغری کیوں کا جواب کسی فلسفی کے پاس نہیں ےہ ۔ 

دولوں یھ کہپتے عیں که مذھب یا مذعبی تعلیمات کی روح ء السان کو 
خذا کر ساسئے سر تسلیم خسم کرئۓۓ کی قلقین ے ء تاکه وہ تعام مصائب 
اور سشکلات کا مقابله غندہ پیشائی کے ساتھ کر سکے ۔ 

دوٹوں ثعلق با کے لۓے مجاعدات اور پا کیزہ زندگی کو شرط اولیں ٹرار 
دیتے ہیں - دوئوں یہ کہتے عیں کہ جب تک دل اور لگا پاک لپو : 
دیدار ذات نہیں هو سکتا۔' 

ذوتوں اس ذور میں ۓے ربطشی افکار کے شای میں ثل رادھا کرشئن کپتے 
ہیں کہ '' یه ے ربطئی افکار کا دور سے ۔؟' 


اقبال اسی بات کو یوں ادا کرےۓ ہیں 


مردہ ء لا دبٹی" افتار سے ائرنگ میں غعشڈق 

عقل ء؛ ے ربطی' انکار سے مشرق میں غلام 
دولوں یه کہتے ھیں کہ ماذہ ؛ (فح کا مظہر ۓے با مادہ ؛ روح کگ ایک 
کٹیف شکل کا دوسرا ام عےہ ۔ مثل؟ 


رادھا کرٹٹن کہتے ہیں که '' ظہوری ادلیٰ ترین صورت بھی ابزد 


متعال کی جلوە کری ے ۶ 


اقبال فر ماے ھیں کە ” مادہ در ال روح سے جو بقید زمان و مان اپٹا 


تحققی گر رھیں ۓے ٤ے‏ 
(م) رادھا کرشنن اصولی طور پر شنکر اچاربہ کے متبم ہیں ا گرچہ فروعات 


میں اختلاف کرۓےۓ ہیں اور اقبال؛ روسی رم کے مرید ہیں ۔ چولکە شٹکر اچاریہ 


(ك۱) 


(و) 


ڈا کٹر رادھا کرشنن اور علامه اقبال سِحوم ۹ 


اور روسی رء دونوں وحدق ااوجود' ہے قائلٰ میں اور حلول کے 


مخالف یں اس لٹ زاذھا گرشنن اور اقبال 4ی حا ج الوعوذ کے قائل 
ھیں اور حلول کے سخالف ہیں۔ 


دونوںٴ کا نظريه بھ ۓے کہ وجدان اور عقل میں کوئی تخالف یا تضاد 
نہیں ےر بلکه وه ایگ دوسرے کے ہعفد و معاون عیں ۔ 


دولوں یه ئہتے ہیں کھ کالثتات ا گرچهہ قائٔم ہالذات نہیں ۓ مگر اس کہ 
باوجود دھوکا یا غریب نظر نہیں ہے بلک غارج میں موجود ے کیمولکہ 
کہ سکتے ہیں کہ غدا واحب الوحود ے ؛ کاثنات سمکن الوجود ے ۔ 


(ے) دونوں اسان کو فاعل مختار تسلیم کرۓ ہیں ۔ دونوں کپتے ہیں که 


)۱۸( 


(و؛) 


× َ ) 


)( 


بیٹشک بعض ععاملات میں وہ مجبور ے مگراے اتنا اعتیار ضرور حاصل ےل 
کە اگر وه جد و جہد کرے تو اپۓے مقصد حیات میں کاسیاب و سکتا ے۔ 
دونوں يةه کپتے ہیں کھہ حقیقی مذھب لہ تو علاف عقل ے اور زہ 
غلاب سائنس ۔ ثه لیا ے فرار کی تعلیم دیتا ۓ اور ئه رعبائیت کی تقین 


کرتا ےے ۔ 


دولوں کا نظریھ بھ ہے کھ جو مذھب عصمر حاشر کے سائنسی مذاق طبع 
گی شی کا سا۔ان سپیا نہیں کر سکتا اور وحدت کاثنات اور وحدت ٹسل 
انسائی کے تصورکی ٹربیت نہیں کر سکتا وہ بائی نہیں رہ سکیگا - 

دونوں توحید ایزدی کے علمبردار ھیں اور دوئی کے سخالف ھیں ۔اگر 
رادھا کرٹشنن یه کہتے ہیں کھ "یکم ست دوتیو استی “ یعنی 
الحق (خدا) ایک ے دوسرا موجود ہیں ےہ تو اقبال کہتے ہیں 
لا الە الإ الله وحدہ لا شریک له “۶ نہیں ےہ کوئی اله بگر الہ جو 
اکیلا ے اور کوٹی اس کا شریک نہیں ہے ۔ 

دولوں مشیئت ایزدی کے قائل عیں دونوں یہ کہتے که بخت واتفاق 
کوئی چیڑ نہیں ھے ۔ . 


+ہہ) دونوں کا عقیده يه ے کہ اگرچہ خدا ہر جگہ موجود ے مگراے 


)۲۳[( 


دریافت کرۓ کا آسان ترین طریقہ اپنے دل کی طرف کامل توجہ کرٹا مے ۔ 
پاالفاظ دگر اے اپنے دل سس تلاشس کرو۔ 

دونوں کی تعلیم یف ےہ کھ حقیقی مذغب کا سب ہے بڑا کارلامه ائسان 
گو غورف اور حٴن ے نجات دلانا یے۔! 


7 اقبال ریویر 


(مم) دونوں ایگ آف ٹیشٹز ڑإٴسجلس اقوام ) ے ہہزار اور مٹثنفر ہیں اوراہےہ 
بہت بڑا فریب فرار دہتے یں ۔ 

(ػكم) دونوں کا عقبدہ يہ ھے کہ جب تک پنی آدم اپنے_ اجتماعی زندقی کو 
اعلول روحانی اور اغلاقی اقدار پر استوار نہیں کرینگے ٭ اس وقت تک 
سائنسی ترقی ان کے حق میں وبال جان ھی ثابت عوگی ۔ 

(وم) دونوں تیذیب ۔غرب سے سخت نالآاں یں گیونکه اس کی ہبلیاد روحائیت 
کے بجائے مادیت اور انکار غدا پر قائم ھوئی ہے اور خدا 6 انکار کرۓ کے 
بعد له سی انسان کو اطاءینان قلب حاسصل عو ستہتا ےۓے اور لہ دلیا میں 
ان وانات قاتم ھو سکتا ے ۔ 

(ےم) دونوں یة٭ه کپتے کەه جوعر حیات تخلیق ے اور غدا اب بھی تخلیق میں 


(رم) دونوں کا عقیده به ۓے ھ دا محض ایگ منطقی تجرید یا تصور نہیں ےد 
رلکةه ایک حقیقت ٹابتہ ۓے ۔ 


(وم) دولوں ایے خدائے مشخص :':ے قائل ہیں جو بندوں ے محبت کرتا خ 
اور ان ى پکار کا جواب دیتا ے ۔ 
(,م+) دونوں کے نزدیک زادگ ؛ تخلیق مقاصد ے۔ غبارت ہے ۔ 
(ام) دونوں اشتراثیت کے بعض پہلوؤں کے سداح ہیں مگر بحیثیت مجموعی 
اسے بٹی آدم کے حق میں سضر یقین کرۓ ہیں ۔ 
(ہ+م) دوئوں نظریه* ارتفا کو تسلیم کرۓ ھی ۔ 
شواهد عماللت و مطابقت 
رادھا کرشٹنٰ گی تصٹئیف ۶ زندیىق کا تصوربتی زاوبھ* نکاہ ۶ انکاستان 
کے مشہور یرٹ لیکچرزڑز کے بجلوعہ پر بشتمل غے جو انہوںه ے 
سنہ ۹ہ وع میں دئے تھے ۔ اس کتاب میں انہروں ے بقرل غود ؛ قلسفے کے ادق 
مسائل پر اپنے خیالات کا اظہار کیا ےے ۔ ٰ 
اس کے تیسرے ہاب یس انہوں ے وارذات مدھبی کومذھب کا سنگ 
بئباد آرار دیکر اس کی لوعیت اور کیفیت کو واشضح کیا سے ۔ ڈبل میں ان کے 
غیالات کا غلامہ اپنے لفظوں میں بیان کرتا هوں :-- 
1 20 باطنی معاقده درامھمل مذ ھپ : روج دس دٹیا کے تمام انیا' . 
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نظر آقی عے ۔ مغرب میں سقراط ء اغلاطون ؛ فلاطیدوس ؛ فرفرپوعر ء ا گسٹن؛ 
دانٹے اور دیگر مذھبی مشاہیر ۓ اس بات کی گواھی دی هےہ کہ عہم یۓ 
غداگی ھستی کو اہئے دل یَٔ گہرائی میں محسوس کیا ے اور پل شسہاذت 
اس قدر وزنی ےہ ٤ھ‏ ٹوٹی عقلمتد آدمی اس سے قطمع نظر نہیں کر سکتا ۔ 


٭” اس مذھبی واردات کی تفپیم بہٹ سشکل ےہ کیونکھ یه تجربه 
ورا" العقل ہوا ے ۔ یز اس تچرے میں شعور اور وجود یا فکر اور حقیقت میں 
دوثی باقی نہیں رہتی اور يہ وہ بات ےہ جو عقل تی گرفت ہے باعر اور اس کی 
رسای سے بالا تر ۓے ۔ اس تجربہ سیں حینت کو اپنی گہرائیوں کا شعور حاصل 
و جاتا سے ۔ عالم اور معلوم کا فرق سٹ جاتا ےے ۔ فلاطیٹوس (05ا:٥۶1۵)‏ 
کھپتا کے کہ اس مشاعدے کی کیفیعت کو لفظلوں میں بیان کرٹا بھت مشکل ےھ 
٦], 9-10(‏ ا 8ءووٗکا) . اگر عم اس مشاعدہٴ باطفی کی کیفیت کو لفظوں می 
بیان کرنا چاھیں تو نے یرں ؛یش کر سکتے ہیں ۶ 


(الف) اس تجرے میں انسان گی پبوری شخصیت ( علم ؛ جذبات اور ارادہ ) حقیقت 
ے دڈوچاز غوتٹی ےۓ ہ ظھارا بشٛاعدہ ؛ ساری تعام عقلی ء اغلاقی اور 
جذہائی فعلیت کو شاسل بھی ھورثا ۓے اور اس ے بالاتر بھی ۔ لمذا ید 
تجربد تصوری غلم ػ طرح مجرد اور کلی نہی عوتا بلک سشہود اور 
سلفرد ھوتا ۓ ۔ سم اہ سنطاتی قضابا گی سدد ہہ دوسروں کو نہیں 
سمجھها سکتے عم اس ہی ابر شخص ۰ جس لے کبھی کسی سے مبضیت 
نہیں گی : یه نہیں سمجھا کۓ ‏ گھە محبیت کیا ھوتی ےہ ۔ ھم اس ے 
صرف يه کچھ بکتے ھی کھ محبت کرۓ سے تمپر خود ھی معلوم 
ہو جائیکا کھ محبت کسے کہتے میں ع 

ذرق ایں باده ندانی ہخدا تا نچشی 

(ب) یه سوفیانهھ تجربه یا باطنی مشاھدہ ایک مکمل اور الم وجدان ھ 
جس ى صحت اور صداقت خود اس کی ذات میں پوشیدہ ۓ ۔ یه سشاھدہ 
کسی حجت پیا دلیل كا محتاج نہیں ے! کیوں که وہ بالذات ثابت ےہ 
اور اپنے وجرد پر خود ھی شاعد یع ” آفتاب آمد دلیلں آفتاب “ 
وا معامله ے ۔ اسے کسی شہادت کی ضرورت نہیں ےہ ۔ جسے شک ہو 
وه خود اس کا مشاعدہ کر لے ۔ مثل5 اگر کسی شخص کو شہد کے شیریں 
ھوۓ میں شک سو تو ہے لازم ۓے کہ دوسروں ے دلیل طاب کرنۓ کے 
بجائے اہے غود چکھ لے ۔ حقیقت آشکار ہو جائیگی ۔ اس باطنی مشاعدے 
گی ہبدولت وہ وجود حقیقی ؛ غمارے دل کی آنکھوں کے ساسنے جلوہ گر 


۳ اقبال ریریو 


لگر و بیاں ہے بالإ تررے ۔ 

(ج) اس باطنی مشاعدے کی بدولت ء الحق یا ذات مطلق هی کا انکشاف نہر 
عوتا بلکه حمیس اس ػائنات رنگ و ہو کی وحدت کا یقین بھی حاسل 
کو جا وم ہم پر یف حقیقت واضح ہو جاتی ےہ کھ اگرچە وہ 
ذات مطلق وراٴ الورڈاۓے اس کے باوجود ہر شۓ میں اسی کی جلوە گری 
هو رھی سے ۔ وه ذات کے اعتبار سے ساوریل ے مگر اپنئی سصفات کے لحاظ 
نے شمھه حا سو خوظ خر ے 

(ه) اس باطتی مشاعدے گی ایک اعم خصوصیت بہ ہے کہ انسانی روح اور 
غدا میں ایگ مخقی رابطه محسوس هوٹاے ۔ جب سالگ اپنی غودی 
میں غوطه زن ہوتا ۓے تو کبھی کبھی ابا وقت بھی ا جاتا ے جب 
آہے يہ سجسوس ہوتا ۓے کھ وہ سچھ ہیں ے اور ہیں اس میں ھوں' - 
ریح انسانی کا غدا کے ساتھ یه ورا"الشہم اتصال 'کبھی کبھی ہوا ۓے ؛ اور 

وہ بھی چند لمحوں کے لئے ۔ ب٭ سعادذت کرعل صرف ان معدودے پند افراد کے 

حصے میں آقی سے جو عشق الم ی گل آغری منزل لو طے کرجاۓ ہیں۔ اس سے 
ثابت عرتا ۓ کھ انسای ررح کو اپنا بقل ؤوحود حاصل کرے کے لئۓ انشپائی 
مجاہدات کرۓ لازمی ہیں؟ کمونکہ مجاهدے اور رباشت کے بغیر کوئی شخص 

نفس امٹارہ گی غواغشات پرغالپ نہیں اُسکتا اور جب تک لفس امارہ مغلوب لە ٭و 

(یعنی تزکیە" نف ئە ھو) کوئی شذص ذات ہاری ے رابطه پیدا نہیں کر سکتا ۔ 

ہالفاظ ذ گر سالک کو نے اندر وبراگ رج تماق) کا رنگ بید پیدا کرٹا ضروری ے۔ 

تجلمە روح؟ پر انتہائی زور دیا ۓ اور مذکورہ الا ضوابط سەکانة کو ذیدار کے لئے 

لازسی شغرط قراز ڈیا غر ۔ 

(ر ممقتاف سالکوں ے ارنے باطتی مشاھدات کو مختاف اصطلاعات میں پیان 
گیا ۓ لیکن اختلاف الفاظ ے عتیقت مختلف نہیں ھہوسکتی ۔ متصد 
سب کا ایک ھی ے ۔ جو عقلمند ھیں وہ الفاظ کا پردہ ھٹا کر شاعد معنی 

ے ھمکتار عو جاۓ ھیں۔ کوتاہ قمم اور ظاھر ھیں آپس میں الجھکر مفہوم 
سے بیگالة اور اس نعمت ے حروم رہ جاۓ ہیں ۔ 








تسا 7.۔- >عج"'۰'۰ ۰٠۰‏ ۰"ھ"ھ.ے_ے بس یسےح سجسدسسہےے۔ے۔- 
سس ران 


١ہ‏ روسی کہتے ہیں کہ من و تو کے باوجود ”من و تو کا اشیاز مٹ جاتا ے - چٹانچہ وہ 
کہتے یں :۔ 
من و نوا یح من و تو جمم شوند از سر ذرق خوش ر فارغ ز خیالات پریشاں امن او نو 











ڈا گثر راد ھا کرشٹن اور ع ل یلد اقبال سي حوغ سے 


چونکه سشاھدات باطٹی کے اظہار کے لۓے کسی زبان میں سناسب اور موژوں 
الفاظ سوجود نہیں ہیں اس لئے صوفیوں اور غارفوںن ۓ اھنا سمطاب استعاروں اور 
گٹایوں می بپیان کیا ۓے اور علامتوں کا سہارا لیا سے ۔ نیز اپنا مفہوم واشح 
کرےۓ کے لئے عشق و محبت کی زبان استعمال کی ے ۔ اپنشدوں کے رشیوں ( عارفوں ) 
سے لے گر عیساٹئی اور مسلعان عرفا تگ ء؛ سب مۓ عاشقوں کا ائداز بیان اغتیار 
کیا ىے ۔ ع بنتی نہیں ےے بادہ وساغر کہے بغیر 


(ز) مشاھدہٴ باطنی کا سب سے بڑا فائدہ جو ایک مالک کو ہنج سکتا ۓے وہ 
کے ۓ کھ اس ہیی روح اور روحانیت ی اقدار اعلول کی دُناغت اور ان ق 
تحسین کا ملکه پیدا ھوجاتا ے ۔ ان اقدار میں ہئگر؛: صدق ورصفا: عشق 
ومحبت ؛ جمال سعنوی اور غیر سب ے زیادہ قیمتی اور لائق حصول میں ۔ 
دراصل یہی اقدار اعلیل انسالیت کا یور هیں ۔ یڑ اس سشاهدے کی ہدولت 
ھمیں اپٹی ہستی کا حقیقی مقصد معلوم ہو جاتا ے اور عمارے سامے 
منزل مقصود کے وه سارے درمیائی سرحلے واضح ہو جاۓے یں جن کو 
طے کر کے ہم ذات بطلق ے ھعکنار عوسکتے میں اور ذات مطلق یعنی 
ارنی اصل ہے واصل ھو جاتا ھی سپ ہے بڑی کاىیابی سے ۔' 
آرٹ (فتون لطیفه)؛ لٹریچر ( ادب اعلیل )' سائنس ء فلسفہ' متعلق ء کلام ؛ 

سابعد الطیعیات ء الہیات ؛ عب وطٰن اور خدمت قوم ۔ بھہ سب ای اپنی جگ٭ 
بڑی قابل قدر چیزیں ہیں اور ان کی بدوات همیں بڑی نادی آ۔ایشبں اور ڈھٹی 
سرثیں حاصل ہوقی ہیں لیکن ید مشاعدہ' باطتی ء بد تجربہٴ روحائی '' چیڑے دیگر 
أمت *؛ کا سصداقی ۓے ۔ دنا کی تمام ہتس مل کر بھی اس لعمت عظعول کا 
بدل نہیں بن سکتیں ے بھ نعمت ؛ یہ مشاعدہ حاصل ہو جاۓ تو آرٹ اور سائنس 
وغیرہ انسانیت کے لئے مفید هو سکنے ہیں لیکن اگر اذان مشاھدہٴ ذات کی نعمت 
سے سحروم رے تو سائنس ء؛ فلسفه یا آرٹ ہے اس کی روح کو اطءینان نصیب نہیں 
هو سکتا اور جب روح بیچین اور مضطرب ہو تو ساری دئیا ھیچ اورے معنی 
ھو جائی ۔ اطمیٹان قلب تو اسی وقت حاصل ھو سکتا ے جب سالک غخدا 
کو اپنے دل کے ائینے میں دیکھ سکے اور دیکھ لے؟ ۔ 


جب سالک کو مشاہدے کی ئعمت حاصل عو جاتی ہے تو زندی کی ساری 
ک5کشمکش ختم عو جاتی سے اور اےہے شائتی (عطمائنیت ) نصیب ہو جاتی ے ۔ 
شانتی ى حالت میں سالک کو تسکین قاب ھی نصیب نہیں ھوتی بلک ے انداز 
سسرت اور سرور کی کیفیت بھی حاصل ہو جاتی ے اور اس میں غیر معمولی 


تلت-٠ٌک‎ 
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"٣‏ اقبالِ ریویو 


روحانی اور اخلاتی قوت بھی پیدا عو جاتی بے ۔ اسی قرت کی بناٴ پر تو وہ حاہر 
اور جائر سلاطین کے سامتے ػلمعهٴ حق کبہ سکنا ھے لیکن يه بات ھمیشه مد نظر 
رکهنی چاھٹے که٭ جب تگ ایک شخص بذات غود یا سراہا ست (صدق) نہ 
بن جائے وہ ست (الحق) تا مشاعدہ نہیں کر سکتا!' اور جنان (عرنان] مشاعدے پر 
موٹوف ےہ “ ۔ 


ستدرجہ بالا طوبل اقتباس ان افکارکی تاخیص سے جو رادھا کرشنن ے 
سذ کورہ بالا کتاب (6؟]1.] ٢ن‏ بت[ )03118] صت۸) کے تیسرے ہاب می پیش 
گئے ہیں ۔ اب ہیں اقبال کی تصثیف موسوه “ تشکیل جدید الہلیات اسلامیے ۶۶ 
سے اسی موضوع پر ان کے خیالات کا غلاصہ پیش کرتا عوں جر انھوں ۓ اس 
کتاب کے پہلے خطبے میں بیان تشے ظیں ے ان کے مطالعے سے قارئین کو معلوم 
ہو جائیگا که ائہوں ے بھی کم و بیشی وعی باتیں کہی ھيں جو رادھا کرٹنن 
ۓ بیان کی ہیں ۔ اور سج تو بہ ےہ کھ اگر دلیا کے صوقیائہ ادب کا مطالعه 
کیا جائے تو تمام عرفاٴ کے بتیادی افکار ہیں حیرت الگیز سعاثلت نفار آئیگی - 
چنانچه قارثین ۓ دیکھا ھوگا کھ میں ےۓ کئی جگہ رادھا کرشنن اور رومی کے 
غہالات میں مطابقت دکھائی عہ حتول که ار راد ھا کرشنن کا ام ظاغر ئه 
کیا جائے تو ثاری +ی سمجھ یکا گھ رہ باتیں کوئی ۔سلعان صرئی بہیال 
کر رھا ے۔ یہی حال اقبال کا ے چنائچه وہ روسی کو اپنا سرشد تسلیم کرۓۓ یں ۔ 


عثیقت حال به٭ ےے کد اعلیٰ تصوف میں مشرق اور مغرب کے عرفا میں حیرت 
الگیز معائلت پائی جاتی ھے بث يه بات مسلم سے کہ شری شنکر؟ اور 
شیخ اگپر رے ۴ ذونٹروں ے فلاطہتوس یت تصائیف کا مطالعه نہیں کہا تھا ۔ 
کیولکہ ڈذونوں یرنانی زبان -ے- نا انا تھے اور فاسفے کے کسی مورح ے یھ 
نہیں لکھا که انہوں ۓ فلاطینوس کا مطالعه کیا تھا مگر اس عدم واقفیت کے 
باوجود جہاں جہاں ان دونوں ۓ واردات مذھبی اور مشاعدات باطنی ہر اظہار 
غیال کہا تواکثر مقامات پر غمیں به محسرس ہوتا کہ که ھی فلاطینوس یق 
تصئیف پڑٹڈھ رۓے ہیں جس ک5 لام 5 ۲ کہ ۔ اسى معاقلت کو د یکھگر 
مشہور مستشرق لکلسن کو یھ غلط فہمی لاحق عو گئی کہ شیخ اکبر بے 








١ہ‏ پس قیامت ٹمورء قیامت را بە ہیں دیدذ هر چیز را شرط است ایں ( ینعی 

٦۔‏ شری شنکر اچاریە ملک دکن (ہندستان) میں پیدا ہوا اور ٹریں صدی عی۔وی میں 
رفات پائی ۔ وحدة الوجود کا ملغ تپا ۔ 

٣۔‏ هی اادین ابن عربی المعروف بشیخ اگبر ٦٦۵ھ‏ میں آسپین میں پیدا هوۓ اور ۸٦٣۱ء‏ میں 
ہمقام دمشق وفنات پائی < وحدۃة الوجود کے میلمغ تھے ۔ 
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ڈاکٹر رادھا کرشنن اور علاےه الال سحوم ۵‌ٔ 


فلاطیٹرس ہے اہنے بنیادی افکار مستعار لئے ہیں لیکن نکاسن اس حقیقت سے 
اآشنا ےۓ کەه جو شخس بھی باطنی سشاعدات کی دلیا میں قدم رکھیگا وہ 
کم و بیش اسی قسم کے خیالات ظاہر کربگا جو اس ے هہلے سالكان راہ غدا 
ظاغر کر چکے ہیں ۔ اس ق وجھ یہ ۓ که مطاوب و مقصود بھی یکساں ے :؛ 
طلپ بھی یکساں ۓے ء طالبان حق گی فطرت بھی پکاں ۓے ؛ طریق وصول بھی 
یکساں ے (ڑ سب ۓۓ غشیق ھی کو ذریبعه بناوا ۓ ) ؛ قوائین فطرت ( ٹیچر ) اور 
قوائین عالم روح بھی یکساں عیں ۔ اسی یکسانیت کا سنطقی ئتیجہ بەہ ے که طلب 
کا ثمره ( مشاعدہ) بھی یکساں ےی ۔ اسی نکی" عالیه کر عندی تصوف میں ہوں 
بیان کیا گیا ے '' ایکم ست وہرا بہودا ودنٹی “' یعنی الحق ایک ھی ۓ 
( اس میں دوئی نہیں ) لیکن عارفوں ےۓےٗ اہے سختق الفاظ ہے تعبیر کیا عے ۔ 


اس ضروری گذارش کے بعد اب میں اقبال کے افکار قارئین کی غدمت میں پیش 
کرتا هوں جو انہوں ۓ اپنی مذکورہ بالا تصٹیف ” تشکیل چدید “ کے پہلے 
غطبے میں بیانق کٹے ہیں ×- 
“ قلب انسائی ایک غاص قسم کا باطنی وجدان ےہ جس کی ترببت اور 
ورورش بقول روسی رح ؛ آفتاب کے ور ہے عوتی تے اور جس کی بداولت ہم حقیقت 
مطلقہ کے ان پہلوؤں سے اتصال پیدا کر لیتے ہیں جو حواس غسہ کی گرفت ے 
بالا ثر ھیں ۔ 


ثرآن عکہم کی رو ہے قلب ابسا آلھ ے جو دیکھ سکتا ےے ۔ اس میں 
حقیقت کے سشاعدے کی ثوت اور صلاحیت موجود ے اور اس کی اطلاعات بشرطیکه 
ان کی تعیبر صحیح طربقے سے کی جائے ( اٹاہار میں کوئی علطی لھو ) کہھی 
جھوٹی یا غلط نہیں ھوتیں ۔ عم بورے یقین کے ساتھ قلب ائسائی کو حقیقت 
مطلقه تک پہوئنچنے کا ایک ایسا سحفوظ طریق کہ سکٹے ہیں جس میں حواس 
اور التہاس حواس کیا مطلق دغل نہیں ہوتا۔ اس طرح جو علم حاصل ہوتا ےے وہ 
ابسا ھی تابل اعتماد ۓ جیسا که دوسرے طریقوں ہے حاصل شدہ علم ۔ اور 
اگر سے روحالی یا صوفیاله یا قوق العادةۃ کہا جائے تو بحیٹیت مشاعدہ اس کی 
قدار و قیعت میں کوئی فرق .ہیں آسکتا۔ اگر دنیا کے الہامی اوو موفیائہ 
ادب گا مطالعه گیا جائے تو اس اىر کی شہادت با۔الی مل سکتی ھہھے کھ دئیا 
ىّّٔ ثاریخ نس مذھبی تجارب پا باطئی ہشاہدات کو اس قدر غليه اور پائداری 
حاصسل زھضس ےر کھ عم اسے انسائی واعے ک گرشمه سازی کپکر رد نہ 
ڈر سکتے ۔ اس بات کا کوئٹی عقلی ہجواژ نہیں ھے کے ہم اونے محسودات کے 
طبعی مرتبے کو تو واقعی تراز دیں اور دوسرے مراتب کو سوفیائد یا جذباتی 
سے عسچ,. _ معبی ‏ ۰.۰ ج- 5 5 سں - ٔ- .ہے ...“ً2 ٌ ۔ْٰے 


اس وقت صوفیائه شعور کی تاریخ اور اس کے مسختلف مراتب کی تفصیل بیان نہیں 
کر سکتا۔ صرف اس کے پچند مخصوص پہلوؤں کی طرف سرسری طور ے اشارات 
پیش کرۓ پر اکتفا کرتا ھوں : ۔- 

(الف) اس سلسلے میں پہلىی بات يد ہے کە صوفیائه مشاعدہ بلاوا۔طہ 
خوتا ۓ ۔ سچ تو يف ےہ کے ہر مشاعدہ بلاواسطه ھی ھوتا ے ۔ باطنئی 
سشاھدے کے ب٭اواسطھ ھہوے کا مطاب یه ے کہ اس کے ڈرینے ہے یں عدا 
کی ذات کا علم اسی طرح ہو جاتاعہ جس طرح کسی دوسری چیز کا ۔ غخدا ئه تو 
کوئی ریاضیائی شی* سے اور نہ کوئی نظام تصورات ہے جو باعم دگر وابسته تو 
ھوے ہیں گر تجرے یا مشاہدے میں کبھی نہیں آۓ ۔ 

زپں٣)‏ صوغیاله ہشاعدے ق فوسری غصوصیت اس ق کلیت کے جس کا 
تجرہة نہی کیا جا سکتا ۔ ھم بادی اشیا کہ سشاھدات کا تجزبہ کر سکئے عیں 
لیکن صوفیائد احوال ہی ' خواہ وہ کیسے ھی واؤح کیوں لہ غوں ‏ اس قسم کے 
تجڑیے کا کوئی استان نہیں ۓ کیونکھ مماری فکر کی قعلیت قریب قریب ختم 
هو جاتی ۓ ة۔ صوفیاله احوال میں شم عحقیقت مطاقہ کے مرور کامل ے رابطے 
پیدا کر لیتے ہیں جس کی بنا" پر ھر قسم کے محرکات و بہیجات باہم دگرہبدغم 
و کر ایک ناقابل تجزیه وحعدت کی شکل اختیار کر لیتے عیں جس میں اظر اور 
منظاور یا شاغد اور سشہود کا امتیاز باقی نہیں رهتا۔بالذاظ دگر سالک کو اس حاات 
میں يهە سحوس هوتا غک کە وە مجھ میں ے اور میں اس میں عوں یعنی ٭ من تو 
شدم تو من شدی “ وا ی کیفیت پیدا هو جاتی ے ۔ 

(( تیسری بات ي٭ہ بے کھ صوفی کی نا میں اس کا یه حال خدائے 
پکنا و ے ھمتا کے ساتھ انتہائی شدید قلہی رابطے کا نام ے یا یوں سمجھر که 
اوسی ذات کے ساتھ اتال و اتاد کا ام ۓۓے جو !ا گٹرجہ صوفی یق ذات ےم 
ساورعل ے گر اس کے باوجود اس پر محیط سے ۔ اور اس اثصال میں صوفی کی 
شخصیت عارضی طور پر غدا ی ذات میں گم ہو جاتی ھ'ا۔ 


اگر صوفیائه کیفیت یا صوفی کے احوال کے تضعنات کو مد نظر رکھا جائے 
تو یه سوئیائه حال سراسر ایک خارجی کیفیت ہے اور یه قیاس کرنا قطعاً غلط 
ےہ کھ اس کیفیت کے وقت صوفی عود اپنی ھی باطتی دلیا میں کم ھو جا تا ۓے ۔ 
با لفاظ دیگر ؛ صوفی کی واردات اس کے ڈھن کی اغتراعات نہیں هوٹیں ہلکه اسے 
اس ہستی کا علم حاصل عوتا ےہ جو اس کی غیر بھی ے اوراس ہے جدا بھی ای ۔ 
اپ اگر یہاں آپ مج سے یه سوال کریں کہ جب خدا ہم ے جدا ے اور 
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۹ہ جب آئٹه دل کا رویرو ھٹا ےۓے حلء ترما ھج سس ہہم جف ٹا قے 


ڈاکٹر رادھا کرشنن اور علامه اقبال عحوم ۶7۰ 


اس کا وجود معارےہ وجود ہے سغاثرے اور وہ مستقل با اذات بھی سے تو اس تا 
مشاھلء حضوری رنگ ہی کیسے هو سکتا ےھ ۔ علاوم ازیں آپ یه سوال بپوی 
کر سکتے ہیں کہ صوفی کے احوال اگر انفعا ی ہوے ہیں تو یه اس اس يق 
کوئی دلیل نہیں غے کھ جس تی کا شعور ہمیں حاصل ہوا ےہ وہ فی الحقیقت 
ضس سے جدا اور عاری غہر ے ۔ میں اس کا یك جواب دوئگا گه جب ہم ایس 
ہیں ایگ دوسرے سے بائے جس تو عميں کے معلوم ھعوتا ےہ کھ دوسروں 
میں بھی غاری غی طرح کا ذھن کار فرما سے ؟ عمیں اپنی ہستعی کا علم تو 
بلا شہہ باطنی غورو فکر اور ادراک با لحواس دونوں طرح سے عو سکتا ہے لیکن 
ٹومرے ذغنوں ۓ شاھده کرۓ کا کوئی آلھ هہارے پاس ٹہس ۓ ۔ لپہڈا 
مارے پاس دوسروں کے ذھن کے وجود کی دلیل صرف یہ ہے کھ ان سے بھی 
ویسی ھی جسائی حرکات سرزٹ وی ھیں چیسی ہم سے ۔ ان حرکات کے بۂہا هدے 
سے ھم یھ استنباط کر سگتے عیں کہ جو ہستی دارے سامننے موجرد ے وه اری 
ھی طرح صاحب شعورو ادراک سے یا بقول پروفیسر جوشوا رواٹسں (6 180۷ ) 
''ھم اپنے ابناے جنسں کو اس نئے درحقیقت موجود سمجھتے ہیں که وه ہارے 
اشاروں کا جواب دیتے ھیں““' ‏ دبری راۓ میں یه جواب عی کسی ذی شعور 
ھستی کے موجود ف الخارج ہوۓ کا ثبوت سے ۔ پٹانچہ فرآن حکیم سے اس 
نظرے کی تائید موق عم ۔ 

و اذا سال عبادي عنلی فائی قر یب ے اجیب دعوة الداع اذٰا دعان 
( ہوم و) اور اے رسرل!١‏ جب میرے بندے آپ سے ہنہرے ستعاقل دربافت 
کریں (که میں کہاں عوں) ٹو آپ ان ے کہدبچئے کھ میں ان ے بہت 
قریہب ھوں اور ہیں ھر پکارے والے فق پکار کا حواب ٹیتا یں جب پھی وہ 
سمجھے پکارے +٭ ۔ 

پس اس سے واضح هو گیا کہ خوام عم جساإئی معیار ہےکام لیں خواہ غم جساىی 
ہے ؛ دونوں صورتوں میں اغیار کے اقوش کے متعلق ہارا علم :؛ استتباطی قسم ہی 
کا رھیگا ۔ اس کے باوجود عم ان ٹیر افراد کا سشاعد حضوری طور پر کرۓَّ ھی 
اور ٹامیس ایک لمحے کے لئے بھی یه شہه نہیں هوتا کہ ھارا ارتباط و اختلاط 
ہااھمی محض قریب نظرراۓے ۔ 

الغرض صوفیانہ احوال میں ھمیں جس نوع کی حضوری کا تجربة ہوتا ےہ 
اس ى دوسری مثالیں ہھں موجود ہیں ۔ ان میں اور مماری طبعی یا معمول واردات 
میں کچھ لہ کچھ ماثلت ضرور پائی جاتی مر ۔ 

(د) چونکه صولیاتف تجرے گی کیفیثت كیا مشاہدھ برا راست ہوا ےد 
اس لئے ظا عر نے که یه کیفیثت اقابل انتقال ے یعنی ہم اے بجنسه ووسروں 


۸ ایال ریوہو 


ھوثا ۓے اس لٹے جب ابک صوق ھا پیغمبر اپنی باطنی واردات ہے سفہوم کو 
دوسروں تک پہونچاتا ے تو لا عاله اے منطق تضابا کی سورت میں پہش 
کرڑا سے ۔ اس کے لئے ب ممکن نہی ےر کھ وه اس مفہوم کو بعینةه دوسررں 
تک ہہونچا سکے کیونکە سوفیائہ مشاهدات دراصل غبر واضح جذبات یا احساسات 
کہ قبیل ے ہوۓ ہیں جن کو استدلا یىی عقل ے کوئی علاقہ نہیں ہوتا ۔ 

(ہ) سو جب ذات سرمدی سے اتصال پا انحاد کی ہبدولت یه سدوس 
کرٹا ہے کہ زمان مسلسل غیبر واقعی ھے تو اس کا يہ مطاب نہیں هونا کہ 
زان مسلسل ہے اس کا کوئی تعلق باق نہیں رھتا کیوئکه باوجود پکنای ؛ 
سصولالٰةف مشاغدات اور غارے روز سسہ کے عم وسات می ایک بیخشیی رشکعة شرور 
کار فرسا ہوتا ۓے جس کا ثبوت اس بات ے مل سکنا عر کھ یه صوفیائه مشاعدات 
دیر تک فائم نہیں رہ سکتے ۔ ھاں يد ضرور ہے کهھ صاحب حال پر ایک 
یقینی کیفیت کا نقش چھوڑ جاے یں ۔ بہر کرف سصوفیا اور انبیا دوئیں اس باطنی 
سشاعدے کے بعد اس عالم رنگ و ہود میں وارس ا جاۓ ہیں ۔ یالجعله جہاں 
تک حسول علم کا تعلق ے سصوفیائہ مشاعدات کا عالم بھی اسی تدر حقیٹی اور 
قابل اعتاد ےۓ جس قدر ممارے مشاھدات کا کوئی اور عالم -۔ لہذا انٴ مشاعدات 
کو به کہکر رد نہیں کیا جا سکتا کە ان کی ابتداے عارے جحواس اعلمه ےہ 
دییں ھوئ“ ( مخاص اڑ غطبہ* اول ) ۔ 

اگر رادھا کرٹٹن اور انبال کی سرقومه بالا تصریحات کر غور ے دیکھا 
جاۓ تو نقاط مماثلت اف نظر آ جائینگے ۔ 

شاعد دوم 1[ رادھا کرشنن اہنی مذ کورہ بالا ثصنیف (' زندگی کا تصوریٹتی 
زاویۃ' لگاہ“) میں صفحەے  .‏ پر لکھتے ہیں کہ اگرچہ وجدان کا سثیه عقل ے 
بالا پررے مگر وجدان ؛ عقل کا غخالف نہیں ۓ ۔ 


اقبال کا بھی یہی نظریہ ۓ کہ وجدان اور عقل دوتوں ہیں کوئی تضاد 
نہیں ہایا جاتا ۔ چنائچہ '' تشکیل چدید“ میں وہ لکھتے ہیں کہ '' امام غزاى ۓ 
اس بات پر عور نہیں گیا که عقل اور وجدان باعم دیگر سے بوط میں“ (س ے) ۔ 
نیز اقبال اسی کٹاب کے صفحہ پ پر راقم ہیں کهہ ”جیسا کهھ برگہاں 
ۓ سحبح طورپرتسلیم کیا سے ؛ وجداتن در ال عقل ھی کی ایک اعلول 
نوع سے“ اسی نکتے کو زبور عجم میں یوں بیانْ کیا ہے : 
عقل عم عشق است و از ذوق نلگہ بػائه نست 
لیکن ابن برچاره را آت جراات رندائھ ئِت 
شاعد سوم 1]] رادھا کرشٹن کہتے ہیں: ”رجدان ذات باری کے لۓ 


ڈا گثر رادعا کرٹشٹن اور علامه اقبال سحوم ۹ 


اوری قوت اس کرنی پڑیی اور اس راہ میں وپ بھی اق ہیں سس اس 
۷ عصفحد +.م)۔ 


اقبال بھی یہی کپہتے ہیں کفھ عصول وحدان کے لئر شدید عباھدات 
درکار ہوۓ ھیں :۔ 
سشام تیز ے سلتا ہے سحرا می نشاںن اسکا 
ظن و تنخمیں ے ھاتھ آتا نہیں آهروۓ تاتاری!' 
غعطار غورء روعی عرء رازی عو قزاق خر 
کچھ ھاتھ نہیں آتا ے آم سحر گاعی؟ 


شا لد چہارم َٔ‌ راد ھا کرشن : اپنی ىف کورہ بالا تآصئیفب کے عف ٭ پ 
آ2 لکھتے یں "'یپثت اور دوزخء خودی گی خالتوں کے :ام یں ۔مادی 
بود و ہاش کے مقامات نہیں ہیں ۔ 


اقبال بھی اپئے غطات مل گوره بالا ہی متحلاہں؛ پر یہی غبال ظاھر 
کرۓے ہیں کہ 'جنت اور دوزخ ڈھنی کیفبات ھی ٹھ کھ مقامات؟' ۔ 
شاھد پنجم ۷ رادعا کرشنن کہتے ھیں: ”یه دنیا غدا کے لئۓ اسی تدر 
ضروری ے جس قدرغداء دلیا کے لئے“ (ایضاً صفحه مہم ) ۔ 
اقبال ے اس خیال کو گلشن راز جدید میں بابن الفاظ پیش کیا عے ۔ 
خغدا ے ناد ے ذوق سن ٹیست 
تجلی ھاےۓ او ے الجھن لیست 
اگر ماثیم ہ گرداں جام سای است 
یه بزمس گرسی* امہ بای است 
سا دل سوغت بر تشہانی او 
کٹم سامىان بزم آرائی او 
شاعد ششم [۷ پی اے شلپ ےۓ ”'وادھا کمرشنن کے فلسفرٴ““ کے ام 
ے جو مجموعدٴ مقالات شائمع کیا ے اس کے لئے رادھا کرشن ۓ بھی اہک 
بلند پابہ علعی مقاله لکھا ے جس کا عنوان ۓے اہک اعخراف کے ند اوراقی؟ 
اس سٹالے میں صفحھ ۹ہ پر لکها ے ”اگرچھ غدا رجہ موجود ے مگراہنے 
دل میں عم نے پہ آسانی پا سکتے هیں ٭ ۔ 


ھتہ سے ےو 








١‏ بال جبرپل ؛ سے 
٢۔‏ بال جپرپل ء س ۸۴ 


ب٠‏ اقبال ربویو 
اقبال کا بھی یہی خمال ھے ۔ چٹانچہ کہتے ہیں : 


اپنے سن میں ڈوب کر پا جا سرت او 
تواگر مرا نہیں بنتا نہ بن اپٹا تو بن 
اگر غواعی خلا را فاش بیتنی 
مودی را فاش تر دیدفن پیامو:؟ 
اگر زبری ز غسود گیری زیر شو 
خدا خواهی ؟ ہخود نزدیگک تر شوو ‏ 
شاشد عفتم ][] ۷ راندھا کرٹٹن بد کورە بالا ”'اعثرافے“' ۓے صنتحه وم پر 
لکھتے ھی کہ “اگر یه سوال کیا جاۓ کہ عدا ۓ دنیا کو اس نہچ پر کیوں 
پیدا کیا؟ کوئی اور نہچ کیوں ھ اختیار کیا؟ تو اس کا جواب يہ ہے کھ 
اس کی سضی یہی ٹھی““ یعٹی رادھا کرشن سسلک تسلیم و رضا کے حامی ھی ۔ 
اقیال کا مشرب بھی یہی عے ۔ چنائچه کہپتے هسں ٭۔ 
بروں کشید ز پیچا کی غست و بود سا 
چھ عقدہ ھا تھ عقام رضا کشود سرا؟ 
اعد مشتم ۷111 رانھا کرٹٹن اسی ”اعتراف, کے مقعرم پر 
لکھتے ہیں : تیقی پا ابدی بذھب لھ غلاف عقل کے لد عغلاف سائٹس کہ ۔ 
له دلیا ے فرار اور رعبائیت کی تعلیم دیتا ے؛' ۔ 
اقبال ۓ بھی اھنی تصائیف میں انہی حقائق کی تلقین کی تھے : 
ذدین_ او ؛ آئین او تفسیر گل 
در جببن آوء غط تقدیر کل 
عقل را او ساعبر إسرار کرد 
عشق را او تیغ_ جوفھر دار کرد (مسافر س ہم) 
برگگ و ساز ما کتاب و حکەت است 
این دو قوت اعتبار ملت است 
أں فتوحات جہان ذوق و شوق 
ایں فتوحات جہان_ تخت و فوق 
دیکر ایں نہ آسان تعمیر کن 
پر ساد غورد جہاں تسیر گن (وس چھ باید کرد س مم) 








۹۔ بال جبریل ؛ س ۴۸ ۷۔ ارفاث حجاڑ؛ سس ۱۴۳ 


8ے ۲ قرم سے ض س_ ئل ے تب لے ٤٥”‏ قرو ت*ّے_ ىق ۔ . اخ 


ڈاکٹر رادھا کرشنن اور علامه اقبال سحرم ۲ 


غر کھ گرتد عو وسازازلا اله 
جز بکام او نگردد مہر و اہ 
فقر موسن چیست؟ تسخیر جیلت 
بندء از تاثیر او ولا صفات (بس چه باید س ہ+م) 
فقر کافر غلوت دئثت ودراست ْ 
فقر سوسن لرزہ“ بحر و بر استے _ ہم 
وھی جہاں ۓے ترا جس کو تو کرے پید! 
یه سنگ وےعشت نہیں جو تری نکلہ سی ےہ 
شاہد لہم م1[ رادھا کرٹشن اسی '”اعتراف“ کے صفحھ ہم پر لکھتے 
کا بھی اسان ۓ؛؛ ۔ 
اقہال اس کسوٹی کی بٹا پر انسان کو ایک آزاد اور غود بختار ھستی تسلیم 
کرے ھی ۔ 
چاۓے تو بدل ڈالے عیئت چءنستان کی 
یع سی“ بينا ہے دانا سے تواا ۓۓ 
پرشنةغ سر کر تو غبرُع بلند پیدا کر 
یہاں فقط سس_ شاعیں کے واسطے ےہ کلاّہ 
ایز اپنے خطبات اقبال میں لکھتے میں: '' انسان کی غخودی ایک آزاد شخصی 
فاعلیت کا ٹا ےھ“' حقدہ کک 
مزید بہ که مقدمهٴ اسرار غودی میں اقبال ۓ اس بات ي وضاحت کی ےد 
که غدا ۓ اسان کو اختیار بہہرہ ور کر کے دیگر حیواثات ے ستمگیڑز کیا ہے ۔ 
شاهد دھم نڑ رادھا کرشنن اسی مقالے کے مفحه ہم پر لکھتے ھیں ؛ 
”یه د یا التیاس یا فر یہب نظر نہی ۓےر ۔ چجورکھ اسے خنا ےۓ اپٹے ارادے 
ہے ظاھر کیا سے اس لئے يہ حقیعی کہ ۔ ہاں ید ضرور سے کھ اہپنے قیام 
کے لئے وہ خدا کی ےناج ےۓے؛؛ ۔ 
اقبال بھی یہس کپتے ھس کھ یه کائنات التباس نہس ےی ۔ سثلٌ 


خودی را حق ہداں باطل سہندار 
غودی ر کگثجت ے حعاہل ٭ہندار ( [ور ے ۲۷۳۔۸) 
حبانق رنتگ و۲ یو پیدا و مہ گوڑ, گے راز است ای. 


رھ اتبالِ ز ہز و 


]1 رادھا کرشٹن اپنی تصٹیف ۲۸09[11001]' 101 10ع[ (ءذ عب ہیں 
انتقال) کے صفحہ چس پر لکھتے ہیں '' صرف وہ وم سائنٹیفگ علوم کو تہذیب و 
محدن کے حقیقی مقاصد کے لۓ استعمال کر سکتی ے ہجو روحانی اور اغلاق 
نصب العین کے حصول کے لئے کوشان رےھ؛“ ۔ 

اقبال کا نظریہ بھی اس ہے کائل ے ۔ چنانچہ کہتے میں٦‏ 

وہ علم کم بصری جس ہیں پهھگنار نہس 
تجلیات کیم و سشاھداٹ حکیم 
جلال بانشاضی عو کػه جمہوری مماثا ہو 
جدا عو دیں سیاست سے ئو رہ جائی ۓ چنگیزی 

1 رادھا 5 شنن اسی کتاب لے صفحھ ہم پر لکھتے ھیں: ”' تہذیب 
مغرب ہیں سب سے بڑا عیب يیەہ ۓ کے اکا پیگر روح سے ہے ۔ سچ پا خر کھ 
مغربی سیاست اور سعیشت ػق بثیادء اغلاق اور مذ ھپ سے بے گا نگ پر فنر؛؟؟ 

اقبال بعینه بجی کپتے ہیں بلکه انہوں ۓ اپئی هر تصیف ہی تہذیب 
مغرب کی مذامت گی عے اوراس کے عیوب واضح کئے یں - مثاڑ 
لیکن اڑ تہذیب لا دینی گربڑ 
زاتکه او باامل حق ٹارد ستیز 
دانش حاضر حجاب اکبر است 
بت پرست وہت فروش وبت گراست 
یہی زمائہٴ حاضر گی کائنات ۓ کیا 
دماغ روشن و دل تیر و نظر بمباک 
1[ رادھا کرشنن اسی کتاب کے صفحه پرس پر لکیتے ھیسی کہ ”حیات 


کا جوھر تخلیق ھ “ ۔ 
اقبال بھی یہی 5 ہتے عیں ؛ 
ھر کھ او را قوت تیخلیق ٹیست 
نزد سا جڑ کافر ہو زتدابقی لیست 
۷ رادھا کرشنن اسی کتاب کے صفحھ رس پر کھتے ین کهھ ''خدا 
عض ایک منطعی تسور نہیں ےہ جے حکما کے ذھن نے اخقرام کیا ہے ہلکہ 
حق ۓ۔؟'۔ 


اقبال بھی بجی کسجتے ھس ؛ 
ا یکو حی" لایموت آمد حسییںی اعت 


ڈا ٹر زاد ھا کرشن اور علامه اتبال سس عوم ۳ 


۹۷۷ رادھا کرٹشٹن اسیي کتاب کے صفحهھ ,سم پر لکھتے ھیں؛ ”دا 
رز تخلیق ہے فارغ اہی ھوا ۓے ۔ تخلیقی کا سعله جاری و ساری ۓ؛:؟ 
اقبال کہتے غیں : 
پھ کاثات ابھی ناغام ےھ شاید 
کھ آ رعی ے دبا دم سداے کن فیکوں 
]۷ رادھا کرشنن اسی کتاب کے صفحه یم پر لکھتے ھی 
”'مقصد ستعەین کرۓ ے زندگی میں معنول پیدا عو سکتے میں ؛' 
البال بھی ''ا۔رار غودی؟' میں اس تصور کو یوں ادا کرۓ ھیں: 
ما ز تخلیق مقاصد ژنده اہم 
از ٹعساع آرزو تاپنده ایم 
[) رادھا کرشتن نۓۓ بھگوت گیتا کی شرح بھی لکھی ھے ۔ اس کے 
نقد ہے میں صفعه .ہ پر لکھتے هیں "قرب ایزدی کے حصول کے لۓ الان کو 
لازم سے کھ سچے دل ے خدا کے ذکر میں مشغول رغہ اور اس کی صفات کا 
سر اقلبة کیا گرے؟' 
اقبال نرساۓ ھیں : ''خدا رسی کا ذریعه٭ عشق سۓے اور عشق ء ذکر اور 
فکر دولوں کو شاسل ےے ۔ اورفکر سے سراد سراقبھ ۓ“'۔ 
فقر قرآن؟ اختلاط ذکر وفکر 
فکر را کامل ئدیدم جزیە ذ کر (جاوہد ۸۹) 
ذٔ گر؟ ذوق ؤ شرق را ادن اذب 
کار جان است ایں ئُھ ار کام و (ب “٤‏ 
کال زندگی دیدار ذات است 
طربفش رستن از بند جہات است ( ژہور عجم +م,) 
چناں ہا ذات سی غلوت گزبٹی 


ترا او بینف رً او را تو بی 12 
کھ تاہف ذر حرم آفاے ٤‏ 


1ء رادھا کرشنن ہے اپتی تصنیف '' ھندو کا نظریهٴ حیات “ میں 
صفحه رم ؛ وم پرلکھا سے کھ اامی شکر اچاریه ہے متفق ەوں کهھ یه راز 
ناقابل تفہیم ۓے کە غبر عدود (غدا) ے عدود (انسان) کے ظاعر غوا؟ 
انس طوحم کوئی انسان اس معسے کو بھی حل نہی کر مسکتا کھ خدا اور کائنات 


٣‏ اقبال ری پ۶ 


کی نارسانی اور عقل کی کوتاعی کا اعتراف کیا سے اور می دائم ““ کے دامن 
میں پناہ ی ھر“ _ 
اقبالِ ۓ بھی ان مسائل ہر اسی قسم کے خیالات گا اظہار کیا ےہ اور 
حثیقت بھی یھی ۓ که آخری ٭ٴ کیوںٴ' کا جواب کسی فلسفی یا سائنسداں کے 
پاس نہیں کے ۔ جیسا کھ اقبال کہتے ٭یں ؛ 
غردسندوں ہے گیا پوچھوں کھ سیری ابتدا کیا ےہ 
کھ ہیں اس فکر ہیں رھتا ھوں مہری انتہا کیا ے 
( بال جبریل ) 
پہلے سمصرع میں اقبال ے در پر دہ اس بات کا اعتراف کیا ہے کھ کائنات 
ہا انسان ى ابتداء ایگ راز سریسته ے لہذا مس اس مسہثلے پر غور کرۓ پا 
تضیع اوقات کرۓے کے بجاےۓ اس بات پر غور کرنا زیادہ مفید سمجھتا عوں که 
سری ؛ یعٹی انْان کی النہا کیااع ۔ 
طلسم بود و عدم جس کا ام ے آدم 
خدا کا راز سے قادر نہیں سے جس پھ سجن ( ضرب کلیم ) 
یچاں ذرا ٹوقف فرسائیے ! اقبال ۓ أآدم کو غدا کا راز قرار دیا ے یعنی 
اسل آدم ایک عقدمٍ لا ینسل ۓ 
گفت آدم؟ گفتم از اسرار اوست 
گفت عالم؟ گفتمہ, او غود ژؤبجروست؛ ( حاوید ثامه ) 
مر( بھید ) سے جس عقل انسائی کی وسائی نہیں عو سکتی 
عہد٭ از ہم تو بالات است 
زائکكه او عم آدم ق٣‏ شغم جوھراست ( جاوید ثاه وس ) 
در دو عالم هر کجا آثار عشق 
این آدم سرے اڑ اسرار عشق 
یہ سہروىه یه ستارے .یه آ۔ان کبود 
کے غر که یه عالم عدم ےر یا که وجود 
١س‏ هر ایک بات ي٭ گہنٹا تھا من ثمی دائم 
یە بات ×چ ھے کھ ا گٹہر بڑا ھی عالم ٹھا 





(اکبر ) 
حایث از مطرب و ہے گو و راز دھر گھٹر جو 
کی کس نہنرد رو فُگشاید بحکمت اپں معما زا 
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غال جادو و منزن ؛ فقسالہ و افسوں 
کھ زندی ھے سراپا رحیل الم مقصود 
غار راہە کو پخشا گیا ہے ذوق جال 
غرڈ بٹتا نہیں سکتی کے بدعا کیا ے 
ذر غاکدان سا گہر زندگقی گی امت 
اس گوھرے کی کم شا“ عاثیم یا| کھ اوست 


اقبال ے ”تشکیل جدید “ کہ تیسرے غطبے مس غیر وشرکی بحث 
اٹھائی ےہ چٹانچہ اس سلسلے میں لکھتے ھی 

“ سوال یه ے کہ خدا سراپا غبر یا یں مطاق ہے ء نیز قادر مطلق ےہ 
لیکن کائنات میں شر سومود ۓہ تو ہم اس کی مفت غیر وقدرت اور کالنات کر 
ٹر ہی کس طارح تطببق دیں؟ یھ دشرار اور ایچیتھ سشلف دراصسل ڈدلیا جماں 
کے خدا پرستوں کہ لئے اعم اور بنادی مسئلہ ےہ ۔ براؤٹنگ کی نگاہ میں به دنا 
سراھا غیر ے ۔ مگر شوین بہار کی راۓ میں بجی دلیا سراسر شر ہے ۔ حقیقت عال 
یہ خر کھ انان اس عدود علم ى بناٴ پر جو یالحال اے حاصل مے ء اس مسئلهہ 
حامض کیا کوئی ‏ سل بخٹ حل یں نہیں کر سگتا ۔ یعتی وہ پ٭ه ہس بتا ہکتا 
که اگر خدا خیر مطلق بھی ے اور نادر سطلق بھی ٹو پھر یه "ا شر ؟+ پا بقول 
وم بدھ اد کھ؟' کہاں ہے اور کس طرح پہدا ہو گیا “' ۔ (صفحد ہے ےے) 


اسی ارح مذکورہ بالا کمتاب کے چوٹھے غعطبے میں جہاں انہوں کے 
پٹاۓ لفس ئاعلقه پا حیات بعد العوت کی بث چھیڑژی ے وهاں بھی انہوں ےۓ 
اف الفاظ ہیں اعتراف کیا ےہ کہ '' وہ دوسرا طریقهہ جس گی بدولت انسان ء 
اٹی موت کے بعد اپٹی انفرادھت یا شخسیت کو برقرار رکھ سکیگا ؛ جارے 
حیطد" علم و ادراک ہے بالاتر ے ۔ عم بالکل نہیں جانتے کھ وہ دوسرا طربقه 
کہا هو گا ۰1٠+.۔(مینحهہ٭‏ ہظ") 

1 رادھا کرشنن اپنی دوسری تصنیف موسوبه *'سشرق مذہب اوو 
مغربی انار ۶“ ( 1تاج ص۲0 ۰۲۵ادہ ۱۷ لا مد دھمزنوز:ت ددہادەما) سس 
صفحہ یم پر لکھے ہیں ” سرد خدا کے لۓے خدا غبر نہیں تھے بلک اس کی 
جان جاں ے ء اور اس کی رگ جان ے بھی زیادہ قریب ۓ ٠۶‏ ۔ 

اقبال بھی اپٹی ثصانیف میں کہتے ہیں ۔ ملاغطہ عو 

تو صاحب خاله* آخر چرا دزداله سی آئی ‏ (ییام سشرق) 


سسدڑےوودہ: سد “کت س عد × ,23008 ں- ‏ : 





-- اقیال ریوہر 


سصاوھ" سس واو ربط نئے واٹیھ و لظر سو ا 


گڑھ ذرنرایت ذوری ھمیشهھ پا اویم (ہیام مشرںٹ) 
اڑسشقے غبپارماء صد اله ہر انگیزی 
لزژد یگ تر از جافی با عوے کم آمیزی (زہرر عجم) 


×٤‏ رادھا 'ٹرشٹن اسی کمتاب کہ صتحہ ہم مز ایت 
7قرت ود و ہی مب ابی 

اتبال بھی عالم و کی پیدائش کہ منتظر میں بلک ان کی لںکاہ دور ہیں 
اس کی ولادت کے آثار بھی دیکھ رھی ہے 


عاام او کے ابھی پودم" تد پر سی (ہال جرول) 
سیری نتاھوں میں ے اسی سحر ے عجاب ہ۹ (٣‏ 


جہان نو ہو رھا ے پیدا ء وہ عالم پیر س رعا ےہ (بال جربل) 
جسے فرنی مقاسوٹں ۓ پتا ديا ے تار حائہ ٦۱ء)‏ 
پ/2[ رادھا کرشنن ۓ ۶ مندی فلفة بعہد حاضر4 “11131811 010161011301:3۲[۷')) 
زضحاطظ۲[11656 کے لئے جو مقاله لکھا ےہ اس میں صفحہ ہرم پر وہ لکھتے میں ٠‏ 
۱ ' ھم عض اہنے دماغ ى مدد ے تصویر نہیں بٹاۓے بلاکفھ اس میں ھارا 
خوں اور وجود دونوں شامل عوۓ ہیں “ ۔ 
اقبال ایک ممائل نظریه پیش کرے ہوےۓ کہتے عیں کہ جب تک فان ہیں 
صاحب ن کا خون جگر شامل نه ھرء فن میں پائداری بعنی صفت دوام پیدا نہں 
عو سکٹی ۔ 
آیا کہاں ے ژالد* لے میں سرفر ہے 
اسل ای ۓ نواز کا دل ے کھ چوب ے 
نے ابھی سیندة“ افلڈاک یں پنہاں وه وا 
جسکی گرمی ے پگھل جاۓ ستاروں کا وجوذ 
رنگ ھو یا غشت و سنگ ء چنگ هو یا حرف و صوت 
معجزهٴ ان ىقٌ ے غخون جگر بے لود 
1 رادھا کرشٹن کتاب عذیلٰ کے صفحه ہوم پر لکھتے ہیں! 
''یلش ان بوھے ٣‏ اغعتا؛ ےى ہ ۓغزا نم اتی غخغْ ۓ٭ ‏ قغظ فی ں۱ 


ڈاکٹر رادذھا کرشٹن اور علامه اقبالِ سہرحوع ۓ ٣‏ 
اور اسی مشاهدے کى بدولٹ ائسان میں بتین گی کیفیت پیدا ہو جاتی سے جو 
اس میں کلمهٴ' عق کہۓ کی جراٴت پیدا کر دیتا ےٴ٠“۔‏ 

اقبال ایسی ھی بات کمپتے ہیں ۔ چنانچه فرماۓ عیں: 

معجزہٴ اھل ذگکرء موسول و فرغون رز طور ۴ك 

غرد ۓ کہه بھی دیا لااله تو کیا حامل 

دل و نگ سلان نہی تو کچھ بھی نہیں (ضرب کلیم) 

سذ هەوسن پا| غخدا ذارد ایاز (جاوبد ثاه) 
با تو مسا ساژڑیم تو ہا سا ہساز ۳۴۲" 
پر می آید زججر و اغتبار (رس چھ بابه گرد) 
1 )رز رادھا کرشنن ازغی ىایھ" از ٹسٹیئے ”۶ عصری فلسفه پر مذدھب 
کى حکوست کک زمزرا د۰ہ ا۲۸ بچہ مم جہ 1دت ۷ صرمنوزا:ط ٢ہ‏ ہعات ۲٦٦۷۰‏ 
سس عیشجك ب؟ب٣؟ءٔخ٭"“‏ پر لکھتے میں ٢‏ 
' انسان فطرت سے جنگ کر اور اے سسظر کر کے رتی کر سنا ۓ؛؟ 
اقبال اس نظرے سے متفق ھی نہیں میں بلکّھ حتیقت تو بہ ہے کهہ یہی 
نظربه ان کے قلسفے کا سنگ بنيیاد ہے ۔ یہاں فلسفے ے میری ساد ان کا 
عفر سی فامافہ' سیت گڈوغی تاں ۓ غا نے اہر مج اپنی تصانٹیففی سی 
اکٹر و وشتر مقامات پر اسی نکػنھ* وق*‌المرتیت کو پیش کیا ے ء 
بدریا غلط و نا موجشی در آویڑ 
حرات جاوداں اندر س یڑ است (ہیام سذرق) 
وہ آخمركد عجحاھد ئنظر آٌِتا نہس لیے کو 
ھو جس کے رگ ٠‏ ہے میں فلط محتیٴ کردار (ضرب کیم ٹ۴ 
خاکی ے بگر غاک ہے آزاد ےہ سوسن (زضرب کلیم ١م)‏ 
رض ربا کہن چٹھے غافیت ڈاری 
ثرا بہ کشمکش زندگی نگا کر ٹیست (ہیام سشرق) 


جھ ‏ لے تنیںں۔ قع ػٔو يف اتآ گی ہے جا 


اقبال ریویر 
حیات چیست؟ جہاں را اسر جان کردن 
تو خود آسیر انی ؛ کجا نوائی کرد؟ (زبور غجم ,و) 


بڑۓے جا یہ کوہ گراں توڑ کر طلسم زمانں و سکاں توڑ کر 


غردی شےر سولا جباں اس كیا صید زمین اس کی حد آساں اس کا صید 
تو ے فاتح“ عالم غوب و زشت تجھے کیا بتاؤں تری سر وشٹت 
۷ رادھا گرشنن اسی کتاب ک صفحه مم پر کائنات کو ذاترِ ہاری 
کیا مظہر کہتے ہیں: 


اقبال ۓ بھی ' تشکیل جدید ؟' میں بی لکھا ے ء چٹالچه مفحه رپ پر 
وہ کہتے میں؟' یہ دثیا اہتی تفصیل کے اعتبار ہے سالات سادی کی میکائی حرکت 
ہے لے کر انسانی خودی (ننس ناطته) کی آزاد حرکتر فکرتگ ہ ا اۓ کببر کی 
مظلہر ذات سر4 


ٹیز اسی کتاب کے من صنعہ پر کپتے ہیں: ”فنطرت کا غدا سے وھی رفتہ 
ھے جو سیرت السا کا انسان ہے ے ۔ فطرت در اصل مظہر ذات ہباری ۓ؟؛ 


۷ چولکە رادھا کرشٹن ء شنکر اچاریہ کے ہبرو میں اس لۓ الہوں ۓ 
اہنی اکثر تصائیف ہیں ؛ کسی ئہ کسی انگ میں عثیدہٴ و حدت وجود کا اثات 
کہا کے ۔ اسی طرح اقبال ۓ ؛ چولکه و رومیردم کے سید عیں ؛ وحدت وجود کو 
لیم کیا مہ ۔ یز دونوں ےٗ نظریهٴ حمد المگیت (01:010ا)080) کی تردید کی 
ے ۔ ھدے الاھئّیت اور وعدت وجود ( 3160[ ات (101[1]) ہیں به فرق ۓۓہ کہ 
اول الد کر مسلک کی رو ے غدا ؛ کائنات میں اس طرح حل ہو جاتا ۓے جس طرح 
شگر انی ہیں اور اس لے اہٹی سسثقل انفرادی غستی کھو یٹھتا ۓ ۔ ععەالگیت 
کے سملک سے حاول کا تصور پیدا ہوتا ے اور حاول کے معنی لەذت میں یہ کہتے 
میں '”' شمرل الاوهیدة“ اے ان اللہ الا عوالقویلٰ والنوامیس الطہیہ" او اھ حال ىى گل 
شیء و لیس مستتل؟ً )' یعنی حلول کے معنی بد ھمرے ػکھ اللہ فطرت کی قوتوں اور 
نوامیس کا نام ۓے پا پوں سمجھو کا وہ ھر کی سی بطور ”حال““ ے لیکن اس کا 
کرٹی ستقل بالذات وجود نہیں ے ۔ اس کے بالمقابل وحدت وجود کا مطاب یه 
ۓ کہ ساری کائنات میں صرف ایگ ھستی واجبالوجود سے جو حتیقی معنول میں 
موجود سے ء مستقل اور قالم بالذات ے : ازلی ابدی سے اور اپے وجود اور موجود 
ھوے میں کسی کی محتاج نہی سے بلکه ساری کائنات اپنے وجود کے لئ اس کی 
وذ ج ے کیونکھ ساری گائنات کیا کوئی ذاتی پا ستقل وجود نہی سے بلکه ساری 
ارات اس واحد ضست, گی ذات و صفات يػ بظم ‏ اوہ ارد جواد ای کا 


ڈاگثر رادھا کرشنن اور علامه اقبال سحوم ۹ 


چوٹکه راد ھا کرشنن اور اقبال دوٹورں ایے شخصی خدا کر قائثل ھی جو 
حم سے عبت کرتا ۓے؛ ماری پکار کا جواب دیتا ےی ء عم ے۔ عاری شه رگ 
ے بھی ژیادہ قریب ےہ اس لئے یہ دونوں ”'ملرل؟؛ کے قائل نہیں عو سکتے ۔ 
جن لوگوں نۓ يف غیال ظاغر کیا ہے کھ اقبال ء وعدت وجود کے غخلاف تھے ۔ 
ان کی غلط فہعی یا غلط بمنی کا سبنول اور مستدل یه ے کھ انہوں ۓ حلول اوز 
ؤوحدث وجود کو خی مدئی ۳ مترادف سمجھ لیا ے ے بالفاظ دذیگر ہ انہوں ےۓ غلطی 
سے بد سمجي لیا کھ وحدت وجود کا الگریزی ترجم٭ (810اع )10311 سے اور چونکھ 
صر:زعراات[ میں خدا كا مستقل وجود باق نہیں وہ سکٹا ء اس لئے اقبال کو 
بھیئیت سسلم؛ وحدت وجود کے غلافے ہونا لازسی ھے ۔اس قضسے کو ہم 
ہوں بیان کر سکتے ھیں ؛ 


(زالف) اقبال م۔سلان هی ۔ 

(ب) کوئی ىسلان علول کا قائل نہی ہو سکتا جسے الگرھڑی ہیں 7311:1301 
ہا 0081 یا 101131651150 کہتے یں ۔ 

(ج) 5803[ 1۳301 سے ساد وحدتالوجود ے ۔ 

(د) اس لئۓ اقبال وعدتالوجود کے قاثل لہی عو سکتے ۔ ال کے فاریہ٭ وحدت 
الشہود کا انگریزی مفہجوم لفظ 01[715071ت30٥]‏ سے اد! کیا جا سکتا ے ۔ 

الغرض ساری غلط فہمی اس لیے پیدا ہوئی کہ ان لوگوں ۓ 0311111635111 
کیا ترجمه وعدتالوجود کر لیا ۔ عالالکد اس کا ترجعه حلول غونا چاھئے ۔ 


بعض لوگوں کا غیال ید سے کہ اقبال ابتداٴ میں 90111681 یا حلولل تھے 
سگر بعد اژاں اس عتیدے کے خلاف ہو گئے تھے ۔ یه غيالِ بھی غلط آہمی پر 
مبنی سے ۔ اقبال اپنی زلدگی کے کسی دور میں بھی 7301116158 ہا حلول کے پبجرو 
نہیں رے ۔ کیولکہ حلول کا قاڈل ہو کر کوئی شخص سسلان نہیں رہ سکتا۔ هاں 
اس ہیں شک ئہیں کھ ابتدا” ے تا دم وفات وہ وحدثالوجود کے قائل ارعہ ۔ 


ترتئب_ ‏ مضمون ٹانح رکھنے کے لۓے پہلے رادھا کرشٹن کا سلک واضم کر 


دوں تو بپھر ۓےۓے ۔ 
(ؤ) رادھا کرشٹن بھگوت گیتا کے متبع هیں اور گیتا وحدت وجود ک تعلم 
دپتی کہ ۔ 


(ب) وہ ارنشدوں کے متبع میں اور اہنشدوں میں وحدتِ وجود کی تعلم دی گثر 
ے۔۔ 


خو__ 


(د) وه بورشم موتر گ شرح ہی لکھتے ھی که مسلگک ویدائت اپتی التپائی 
غالص شکل میں وحدت وجود کی تلقین کرتا ہے ۔ 


(ہ) وہ اپنی مشہور تصتیف ''عصری فا۔قه پر مذعب کی حکوست'' میں کہتے 
ہیں ''مسلگ وہداثت میں حلاول (901أ30110٥0)‏ کى تعلم نہیں دی گئی 
غ بلک وحدت وجود کیا عقبدہ پیش کیا گیا ے ۔ علول کی رو ے خدا 
کیا کوئی سستقل وجود بای نہیں رھتا ۔ کاثنات خدا بن جائی ۓ جب کھ 
ویدائت کی رو ے یه کثنات ؛ غدا نہیں ۓ ہلکه مظہر غداےعھ۶! 


)٥(‏ اپنی تصنیف ”'زندی کے تصوریتی زاویہٴ لگاہ“ میں کہتے ہیں ''غدا 
اگرچہ ہر شی میں جلوەگر ہے مگر وہ عین ککائنات نہیں ہے“ (ص ,ہمم) 


(ز) 8ااظلالفه“ مند در عصر جدید““ میں کہتے ھیں کے غدا شخصی وجود 
ر کھتنا ےر ے اس لئے غیارے اور اس ۓ ذدرمہان رابدلغة ناخ فو سککا 2 
زس ے۹م) 


(ح) “'ہندوستان کا ثقافتی ورثہ““ کے مثدمھ میں کہتے ہیں ۔ 
یه کائنات + وجود مطاق کے ظہور ۓ؟“ جلد اول (صضص پہ] 


ان تصر بحات یس واضٰح و رھ 5 کھ زاذ ھا گرتٹن وحدت وجود 2 
قائل ہیں اور حاول (1۶301106151011) کے ۔خالف کیونکه حارل گی رو ے خدا م۴ 
ڈاق ہا شخصی وجود برقرار نہی رهھتا ۔ جیسا کہ ڈااکٹر ہنٹ (:ہ111017 .7ص) ے 
اپٹی تصثیفب موسومے )۲٣۵۸٥٢1٥3۸(‏ مطبرعه لدن سلۂة وچپر پا ہیس قح چے سے پر 
لکھا ہے ”انگڈریری شعرا'ً میں شیلے (رما[ع5؟| حارل )۲١۸:۸۱111611501(‏ کا 
علعہردار ےر - وہ ایگ شخصی غدا جو خالق کائنات ۓے ء صریحاً منکرےع۶ 


ھنٹ کے بمانِ ے ثابت ھوا کہ حارں غ9[ (ا:030) وہ ہے جو شخصی 
غدا کیا منکر عو ۔ لہذا رادھا کرشنن اور انبال دونوں 701111191 ہیں عو سکنے ۔ 
ہلکھ ڈوٹروں وعدت ؤومود ے ةائُل فاص سے 


اب میں قرتیب زمائی کے لحاظ ہے کلام اتبال ے وه اشعار پیش کرنگا 
جو صریحا وحنت وجوٹ پر دلالت کمرۓ ہیں ۔ان کے مطالعے ہے قائین کو 
معلوم ہو جائیکا کہ اقبال اپنی زندگی کے کسی دور میں حلرل ہا )8و زم ہو2 
نہیں رۓے اور ان لوگوں کی غلط فہمی کا اؤاله بھی و جائیگا جو یه سمجھتے 
ہیں کہ وہ ابتدا میں 201061116181 (حلویی) تھے مگر بعد میں اس عقیدے ہے بیزار 
ھو لئے تھے ۔ اس تصریح کے بعد اب شواعد پیش کرتا ھوں ٠‏ 


-ْ٦ 


“۳۴ 


۸۔ 


۹۔ 


لا“ 


- ٦ 


چشم غلط نگر کا یه سارا قصور ےۓے (باانگ درا قبل .۹ ۱ع) 


غالم + جہور حلوهٴ ذْوق شعور ۓغف ۳۴(ء) 
کھلتا نہی کەه نار ھوں میں یا نیاز ھوں ایضا 


وی اک حسن عے لیکن نظر آتا عۓ ہر شے میں 

یه شہریں بھی ے گویا ے ستوں بھی کوھکن بھی ۓے ایضا 
عقل قدرت 8ے اک درباے ے پایان حسن ۱ 
آنکی اگر دیکھے تو شر قطرے می ےی طوفان حسن ایضا 


وھیس ہے رات کو ظالعت ملی ےہ 


چمک تارے ۓ پائی ے جمہاں سے ایضا 
جنہیں میں ڈھونڈتا تھا آسمانوں میں زمیئوں میں 
وہ ٹطلے میرے ظلەت خاتهھ“ دل کے ہکینوں میں ایضا 
جھپا یا حسن کو اپنے کم نہ سے حسں سے 
وعی از آفریں ےے جلوہ پیرا فارنیٹنوں میں ایضا 
کال وحدت عیاں ےی ابسا کهھ ‏ وگ نشٹر ے ٹو جو چھیڑے 
یتین ے جھکو گرے رگ گل ہے قطرہ انسان کے لہو کا 

) باہگ درا ےۓ۱۹۰ء) 
چمک تیری عیاں بجلىی میں آتش میں شرارے میس ۱ 
جھلک تعری هھوید! چائد میں سورج میں تارے ہس ایضا 
بیکر هستی ز آثار خودی است 
ھر چه می بیٹی ژاسرار خودی است ( اسرار غودی م۶۱۹۱۰) 
خویشتن را چون خودی پیدا کرذ 
اع ےارا عالم پندار گےرد ا ضا 
ہل حہاں پوشیدھف اٰدو ذات اآو 
غس او پیداسٹ از ائبات او ا یما 


؟۳٣۳‏ انیال زیر “لے 


٭۔ چوں حیات عالم از [ور خودی است 


پس درز استواری ونوەقی اسٹ ایا 
۹ء پرسراسں باطل حق پیرعن 
تیم لا موجود الا هر ٤‏ پژنں ( ر٭وڑ بیخردی رو ) 


۱ اس شعر لمجر ہ۱ کا دوسرا مصرع ہانگ دذھل عقبده' وعدت وجود گا 
اعلان کر رعا ۓے جس کی تردھد یا تاویل حال ۓ ۔ 


7 اسرار خودی ہے جو اشعار نٹل کۓے کے میں وه مشپور جرمن فلسفی 
اٹئے کے رنگ میں لکھے گۓ یں اور لئے جیسے که تمام ارہاب علم جائتے 
ھس ؛ وه وحلت وجود کا زدردست سیلغ ا ۓ ۔ 

ے ے۔ مود الدر سر ظا کس لہادڈند 
ٹم چوں دیگراں از غاک و غون است .1 ایام ۹ سے (۵م) 
ولے اہیں راز کس جز من ثدائد 
ضصمجر خاک و خونم ے چگون است 
ٰ ( ہیام مشریفی ۳۴ "ءًٌٴً) 
۸ء گداےۓ جلوه راتی بر سر طور 
۱ که حان تو ز خود اعرہے هست ''بیام“ مب زہم) 
ام نذر جستجوے آدہے رت 
غدا عم در تلاش آدے شمت ایغما 
۹ ڑے٭ زٌٰ انم و ہانجم سے لی حعہاںنں ود 
۱ غرد ہر جا که پر رہ اسان ہود ''بیام؟؛ ال مم (مے) 
ولیکن چوں بخود نگریستم سن 
کران بیکراںل در سن نہاںن بود ایضاً 
س ات دن سن ذو طلسم خود اسر است ۱ 
جہاں از پرتو او تاب گر است 'ویغام۹ک وم (ےے) 


پرس از صيیح و شاہم ز آاتاے 


کہ پیش روژگار من پریر است ‏ ابضاً 
١ء‏ آوا نو ساز جاں اآؤ ؤغعهٴ تو 
چساںن در جافی و او جانں بروتی ”رام بھ (ےے) 


ڈاکٹر رادھا کرشنن اور علامه اقبال سحوم ان 


ہہ کرا جوی؟ چرا در پچ و ٹابی 
9 او پیداست تر زیر ثٹابی ہیام“ مھ (ام) 
نلاس آو کتی ؛ جڑ خود لہ پیٹی ۱ 
لاس خود کئی ء جز او ثیابی ابضاً 
واشح ہو کہ مندرجہ بالا رباعی میں اقبال ۓ مرش رومیرم کے اس تقول 
کو نظم کر دیا سے :ع۔ 
تراسی جوٹثیم ء غود را می یاہیم و وقتیکه غود را می جوثئیم ء ترا سی پاہیم؟“ 
اور سشد روسی ۓ جو کچھ کہا ےہ ہو سلطان الارفین ہایزید بسطامی کے 
اس قول ق شرح سے ”'چوں خدا رامی جوبم ہ ود را می یاہم و چوں غود را 
سی جوم ء خدا را می یاہم“ ( انتہیٰ بانفاظه ) ۔ 
اس ضروری صراحت کے بعد میں مزید شواھد پیشی کرتا عوں ٠‏ 
٭ج۔ ز آغاز غودی کس را غبر نیست 
خودی در حاللهٴ شام و سحر اہست 
لڑ غضر ایں لکتد“ ٹادر شنیدم 
کھ بحر از موج خود دیریئە تر لیست ”ہیام مہ( )٠.‏ 


بھر سے مرا خدا ھے اور موج ہے مراد انسائی انفرادی خودی ہے ۔ مطلب 
صاف ۓے کہ غودی ؛ جلوہ“ ذات غدا ے اور جب خدا سے اسی ونت ہے 
اس کیا جلوہ بھی ےے ۔ حاصل کلام ایں کھ کائنات جلوہٴ ذات ے ۔ 
مہہ ز سن گو سوفیان یا سفا را 
شس جسویان یمٹی یا را 
غلام ھمت آں خود پرستم 


[ با ٹور غودی بیند غدا را 0۶ 


ام“ ھے (۸می:) 
انبال ۓ اس رباعی ہیں اس سمشہور مقولے کا ترجمہ کر دیا ھی ؛ 
سن عرف لذ.٭" فقد عرف رہہ ۰ 


ہہ تو سی کوی کہ سن عتم غدا ثیست 
جہاں آب و گل را انتہاب ٹیست 


. اقبال زیویر 
غور کیجئے! کیے دلکش الداز میں مادیت اور روحانیت کے لتط بکاہ 
کو پیش کر کے مادہ پرست کو ڈرگی با ترقی جواب پا ۓ کھ اس بادی ٘ٛاثات 
کا مستقل وچود ھنوز حتاج دلیل ۓے ۔ فافھم و ندہر 
٭ سے دم؟ گرم توای ادسدت جان؟ چچسار ژغای است 
ایں راز غدای است ہیام سشرق .م٠‏ 
ہے ان ٹم تر رگ ایام ز اٹەک سحرو ماست 
اسں زیر و زیر چیست؟ قریب نظر ماست ایضا 
اثبال کی راے ہیں یھ کائنات حقیقی نہیں سے بلکہ عحض فقریب نظر ےہ 
یعنی حقیفی وجود صرف اللہ کا ےہ اور یہی وحدت وجود ۓےۓ ۔ 
۸ھ گیاں سر کی سرشتند در ازل گل ما 
ڑھ یا نوز خیا ام در عم سے ؤحوٹ ''_یام ٤٤‏ ے ٢‏ 
جیب میں نے اقبال ے اس شعر کا مطاب پوچھا تو انہوںن ۓ کہا ؛ 
ق15 7ہء تا د(ٗ صعھ دا وہ5 ہابررن؛ 
ارراب علم جالتے ھیں کہ پپی وحنت وجود ہے کہ صرف خدا پعتی اہک 
وجوڈ مطلق ڈذر‌ اسل غارج ہیں موجوذ ےرك ۔ آب رعا انسان تو وہ ۓ نہیں یا 
بالفعل سوجود نہیں ےر بلکھہ ہورۓ کی حالت ہیں ے با سوجود ہوۓ کی کوشش 
کر رھا سے ۔ نذ کورہ بالا انگریزی جملہ بولنے کے بعد کہنے لگے کھ سیف سۓ 
اس غیال کو زبور عجم میں بھی پیش کیا ہے ۔ وہ شعر یہ ہے . 
4۹٤۔‏ چو لوج می تد آدم ہہ جستجوۓ وجود 
غنوڑ تا یکمر درمیالهٴ عدم است ژبور م۱ 
۔رچے ذائزف" سبحه به زنار کشیدن آموز 
گر نگاہ تقو دو ریں است ندیدن آسوڑ ہیام مشرق ےہ 
یعٹی سیحھ اور زنار ڈولوں ایک ھی حقیقت کی دو تببریں اور ایک ھی 
ناظورہ ي دو تصوبریں ھیں ۔ ' 
واضج هو که يھ شعر در ال زوسی کے اس شعرکی شرح ھی : 
ذرسن وباسخت گردہ* استی تو ڈسٹ 
لمت ایں جح لھ غرابی از ذو ھست 
یعتی عقل و ن۰کاہ کی ساری خرابیاں دوئی ےہ پیدا ہوتق ہیں ۔ صحیح سملک وحدت 


او سے ا لص _ ہو ۔ َ وھ رر لج تھی 


ڈا کٹر رادھا کرشٹن اور علا‌مه اقبال صحوم ۴٣‏ 
ز ہے مسالھٴ سن و ار ٭ ربط نز یا۔ہ نظر استٹ 
کھ در ہابت ذدوری یش با اویم پیام مشرقف ہے 
ہم سے تو از خواب عدم دیدہ کشودن تراں 
ے تو بودن ثعتواں ء ہا تو لبودن لتراں ایضاً ۱۱۹ 
پ ہے ذر حسہان استی ذڈل ما کوف عسہاںن ذر دل ماست 
لے فرو بند کھ ایں عقیدہ کشودن نتراں ایغا ۹و۱ 
م"٭ہ جم با غود رو ھم پالو؛ عجراں کهە وصسال است ایں؟ 
اے عقل چه می گری؟ اے عشق چه فرماىی ایض و. 
وج۔ ایں جہاں چیست؟ صنم غاھ* پندار من است 
جلوہٴ او گرو دیدہٴ بیدار من اآست ژبور عجم ٣‏ 
ہہ شسٹی و لیستی از یدن و ناذیدكن من 
چه زان و چه نُّاں؟ شوغی' افکار من است ایضا 
پعنی زسان و سان (کائنات) کا وجود حقیقی نہںسں ےر ۔ عحض اعتبار معتیر 
پر موقوف نے ۔ بالفاظ دیگر مہری فکر ۓ اہئی سہوالت کے لئے زمان مکیاں کا 
تعصور پیدا کر لیا م در حقیقت ته زماں موجود ع نہ مکاں ۔ 
ےہ من بہ بتلاش تو روم یا بھ بتلاش غود روم 
عقل و دل ونظر عمه کم شدتان کوے تو [بور غعجم ےم 
رجہ سسغ غوش لہجە و شاھین شکاری از تست 
زادی را روش اوری و ئاری اڑ تست ایض رم 
وم۔ روشن از پر تو اں ماہ دلے لیست که ثیست 
پا عزار آئیےه پرداغننش را نگریە ایض رو 
یعنی ساری کائنات اس ڈات واحد کا پر تو ےر اور وه ذات واحد : هھزاروں 
آئینوں میں اپتے آپ کو دیکھ رھی ۓے ۔ یہی وحذت وجود ےے 


رجہ بضععرت آرمیدم تو بجوش خود نی 


- اقیال ریربو 


یعنی انساتی غودی ہ ابزدی خودی کی خود ائی ےہ ۔ ہر غودی ے وھی 
ذات واحد ظا عر هو رھی ۓر ۔ بھی وحعدت وجود ‏ ۓ 


مم ڈروںٹ سینةھ“ ما دبگرے! حاہ ہوالجبی است 
کرا ەر کا توئی پا<, کھ ما ذوچاز خودیم ژبور عغجم ۸۱۹ 
کشاۓ پرده ز تقدیر آدم غاکيک 
کنه ما به رھگڈر تو در انتظار غودیم زبور عجم ۸۱ 


تیری رامگدر میں هم اپنا التظار کر رۓے میں یعتی تجھ میں اور عم ہیں کوئی 
غیریت نہیں ے اور وحدت وجود ۓ 
سے سا از غفدا ے "٤‏ شدھ ایھ آو يہ حستجوست 
چوں ما نیازنند و گرفتار آرزو ست زیور عجم س۱ 


یه پوری غزل وحدت وجود کی دلکش تشریم ےہ ۔ سرتوبه بالا شعر کے دوسرے 
مصرخ میں کیسے دلکش طرز میں ٦7ى ٢٤‏ اوز ۳۶و۶۶ ىق فینیت ثابت لق آعے 
اور یہی وحدت وجود ۓۓے ۔ 


" لتش ابن و آں “ یعتی اشیاۓ کاثنات میں غدا ۓ اپنا ھی جلوہ دیکھا 
یا اپنے آپ کو دیکھا ۔ بالفاظ دگر یه کائنات ء مظہر ذات ے اور یہی وحدت 
وخود عے 


ہمہ اگر زبری ژزعود گبری زبر شو 
غدا غواعی؟ بخود نزد ہگ تر ٹغو گلشن راز حد پد 
چولکھ غودی غین خدا کے اسی لئے تو اقبال میں بشوره دے رۓ ھی 


کە اگر غدا کو ( دیکھنا) چاھتے ہو تو خودی کا قرب یعنی اس کی معرفت 
حاسل کر لو ۔ صونیه کے یہاں یہی وحدت وجود ے 


برم۔ ذر دو عالم عر کجا آثار عشق 
این آدم سرے از اسراز عشّق (عارید اھ مہنحھ ۳ء۹۳۴۲ ۱ع 


ومہ کس زسر عیدہ : آگہ لیست 


چمہ اا۱ اہ تیغ و دم آؤ ٤‏ غتھ 
فاش ٹر غواعی؟ بگو هو عبدہ اہضا ابشاً 


جو لوگ بات اتدبرکی وج ے اقبال کو وحدت وجود کا خالف سمجھۓے میں 
وه ان اشعار سقونه بالا کو غور ے پڑھیں اور غود فیصله کریں کھ دنیا میں 
کسی شاعر ۓ عقیدہٴ وعدت وجود کو اس ے زیادہ واضح الفاظ میں کہسں بیان 
کیا ےہ ۔ منکرین اور خالفین دونوں کو لازم ہے کہ ان لفظوں کو بار بار 
پڑھیں ” ہوعبدہ ۔ ھوعبدءٴ“ پعنی ذات باری اور عبدہ ( اسکے بندے) میں 
عہنیت کا رشتلہ ہے ۔ و عبنھ ؛ ے اور عبدہ ء عواء ےہ 


ےب حخق شوہدا پا مه اسرار خویش 
از گل سن کند دھدار غویثٹی جاوید اه سم 


رم چیست بردن؟ دائی اے سہد تٹسہی؟ 


از جال ات حق بردن نتصیب ایضاً مم 
وم از ضمیر مکاثنات اگل اوست 
ٹیم لا موجود الا الہ ارس ( مسائثر صفحت ے۔پسچ رع 


یعئی اللہ کے سوا کوئی شی" ( حعقیقت میں ) موجود نہیں ۓ ۔م بہی وہ وحدت 
وجود ے ؛ جس ى تلقین اقبال ۓ ساری عمر کے ۔ 


۔ راز دان غیر وشر گشتم ز فقر 
زندہ و ساحپ نظر گشتم زفٹر 


وی۔ بعنی آں فقرے کہ دانه راہ را 


بينفك از ٹرری غودی :؛ ابق را مسافر ےج 
جہنم سٹا دھا سے سائی نے عالم سن و تو ( بال جبرپیل صتعه ہپ 
بل کے جھ کو سۓ لالہ الا و ۵"ئع) 


٭ن۔ پہ ٹگٹہ میں ۓ سیکھا بوالحسن ے 
کە جاں مسق لہیں سگ بدن ے ایضاً صفحھ ہم 


چمگ سورج میں کیا باق رھیکی 


۳۸ البال ربریو 


واضح هو کهە ذات ابزدی ہبمنزلہٴ آفتاب ( سورج) نے اور غودی یا روح 
انسانی ہمنزله شعاع (کرٹ) ہے ۔ جس طرح کرنیں‌ء سوج سے سادر هو 
ھی ؛ اسی طرح ارواح ذاتِِ پاری ے سادر عریی ھی ؛ یہی وحشت وحود آۓے ۔ 
اس تشبیه کو سب ہے پہلے فلاطیتوس (05ا0[ًا0[٭]) ۓ عتید“ وحدت وجود کو 
سمجھاۓ کے لئے استعمال کیا تھا ۔ اس کے بعد اسی تشبیہ کی عندو قائلین وحدت 
وجود مثل گوڑ پاد ء ودیارن ؛ بھاسکر ہ 'مبارک ء ولبھ اچاریه ؛ بندیو اور چہتن ۓ 
استعمال کیا ۔ 


ہی۔ کە پیدا کر اے غاقل تجلى عین فطرت ۓ 
کكه اپنی سوج ے بیگائه رہ سکتا نہیں دریا بال جمربل ےم 
سسلک وحدت وجود کو ذھن نشیں کرۓۓ کے لے عرفاٴ نے بحر اوو سو ج کی تشبیه 
بھی ہگثرت استمال کی ے چنا نچ عرفا کا مشہور مقوله ھھے "ماالموجالاالیحر ا۶ 


ذات حق بمنزله' بحر ےے اور ارواح با فنوس ہمنزله' اسواج ھیں اور بہی وحدت 
وجود ۓے جے اقیال ے بختلف طربقوں ہے پیش کیا ۓ 


ہن۔ عکیم و عارف و صرفق تام ست ظہور 


کسے غجر کہ تجلی ے عین مستوری ہال جبریل ‏ و 
ہی۔ يہ عر غعلامہ' قلم قنذند ری کھ حیات 
غدنگ جسٹتہ ے لیکن کماں سے دور نہیں ایضاً ھے 


لیے وہ اونے حسن ‏ سمتی ہے ہیں ببور پیدائی 
سی آنکھوں کی بیٹائی میں ہیں اسیاب مستوری ایضاً ۸۸ 


شراے تو شاخ سے کیوں پھوٹا ؛ میں شاخ ہے کیوں ٹوٹا 
اک جذهه“ پیدالئء لک لات پکنائی ایضاً ٭ے ٠‏ 


۹ ق۔ طلسم پوڈ و غدم جس کا ام ےر آدم (ضرب کیم سٹحھ وت 


غدا کا راز ے قادر نہیں ےہ جس پہ سخٰن ٤۶ئء)‏ 
روہ اگر ہو تجھے الجھن تو کھولکر کہدوں 
وجود حضرت انساں نە روح ے ثہ بدن ایشا سنحه مھ 


ا یڈ جعشث رٹ أےےاآڈء ر نف ریوے ھر لف یققث,م ظر ففلکخػض ر گی ڈذارشی .ا ج. ۓے 8ق ہک ار 


ڈاکٹر رادھا کرشنن اور علابۂ اتبال سحوم ۴۹ 


عرناڑء تجل ےہ اساٴ و سفات باری کی ۔ اور بہی وحدت وجود ے اور یہی 
اس کی تعلیم ےہ جسے اقبالِ ۓ ساری ععر پیش کیا ۔ 


لویس ات بر لوح ذل من که عم غود راعم او را فاش بیٹم 


یعنی غودی کو دیکهٹا گویا غدا کو دیکهٹا غے ‏ وجه اس یق یه ۓ کھ 
دولوں میں عیئیت ےر ء دوئی یا غیریت نہیں ےر اور یہی وحدت وجود ۓۓ 


×چہ ٹواے لادان دل آگاہ درباب 
بخود سثٹل نیا کاں راہ درباب 


ز ا لا موجود الا الله “ دریاب 
(زارمغات حجازے)وظع) صفحه پپ 


سی رباعی کے چوتھے مصرع میں اقبال ۓ اف لفظوں میں عقیدہ" وحدت وجود کا 
اقرار کیا ۓے جس میں کوئی تاویل نہیں ہو سکتی ۔ 


ان اشعار کے مطالعه سے قارئین پر یه حقیقت یف آسای واضح ہو جاۓ گی 
کھ اقبالں ۓ اپنی تم تصائیف یس وحدت وجورد ػىّ تعیم دی سے ۔ غان 
به ضرور مر که کہيں تو انہوں ۓ عمه اوستث کا نظری پیشس کیا ۓ ء 


کہیں عمە با اوست کا اور کہیں عمه ازوست کا لیک ہس یه سب سلک 
وحدت وجود ھی کی مختلف تعببریں کھ حقیقی معٹی میں صرف اللہ ھی 
سوجود اۓۓ 'ٴلٴ موجود الاٴالةہ'' ۔ کائنات كیا وحود حقہشیں نہیں ۓے بلکھ ظلی نے 
جو باغر سوجود اور سشبہود ے گر در حقیقت اس پر وجود کا اطلاق نہیں عو 
سکتا ۔ جیسے وہ داثرہ جو لقطه' جواله کی گرٹش سے پيدا ہو جاتا ے ء مشہود 
تو ھوتا ے مگرموجود نہیں ے س۔موجود تو لقطه ے جو سرعتِ گردذش سے داثرہ 
نظر آٹا ہے ۔ حضرت شوخ احمد سر ہندیرح کا مسلگ بھی بہی ےے چنانچھ وہ تحریر 
فرہاےۓ ہیں 


''واضح ہو کھ عالم کا ثبوت سر یه“ حس و وغیر می ۓ له کہ س تبھ" 
غارج میں ۔ غخارج میں ذات و سنات واجب تعه کے علاوه اور کوی شی موجود 


۳ ه۶‎ ٢ ار سے ٘, 7ے ]۹ر ۲ و ے۔ااق لے لا سس ۔ یق ۔“۔ ئہ یقت چ-م۹ گے‎ 1+٣ 


۰- اقہال ریویو 
صرف اقطك موحود ے اورڈائره معدوم ۓے ۔ياد رکهو کھ غھراڑ حضرت حق 
جل وعلاہ غارجہ می کوئی شے موجود نہ ے .....,.اس فقیر کے نزدیک حقائق 
مکنات ء عدمات ھیں اور شیخ اکجر این عربیر کی راۓ میں حقائق ممکنات ؛ 
وحودات متنزل ھیں“ (مقتبس از مکتوب برم دفٹر سوم ) 

یہ مکتوب غاعا طویل ےہ : میں نۓ اس سیں سے چند جملے اپئے قول ک 
تائید ہیں یہاں درچ کر دۓے ھیں ۔ وحدت وجود کا مقہوم وھی ےہ جو شیخ احمد 
سر غندیرھ ے بیان فرمایا ۓے کہ خارج میں یعلی اس کائنات میں ذات و صفات 
واجب تعه کے سوا اور کوئی شی والحقیقت موجود نہیں ےی ۔ یعنی وجود صرف 
ذات واجہپ میں متحصر سے اور کائنات کا وجود عض وھمی یا حثی عۓ کھ حسوس 
ےہ کر موجود نہیں ے ۔ 

اس آغری ۂفپٹرے سے ثابت سے کہ شیخ احعل سر هندیرے اور ابن عربیزد 
عبر اسلاً کوئی اختلاف نہیں ےر ۔ دوثوں وعدت وجود ھی کے فالل یں ۔ اغتلاف 
اس کی تعبیر میں ۓ که وجود گی وحدت تسلیم کر لینے کے بعد ؛ ممکنات یق کیا 
حقیقت ے ابن عربی رم کے نزدیگ حقائق ممکنات وجودات بتنزله ہیں جن کو وہ 
در عليه کپتے ہیں اور شیخ سر عندیرے ى راۓ میں حقائق مکنات وہ عدمات 
هیں جنہوں ۓ علم واجب میں تعین پا استیاز پیدا کر لیا سے (نفصیل کے لۓ 
دیکھو مکتوب مذ ٹور رن ) اسی لئے شاہ وی الہ دغلوی ۓ فرنایا ےہ کھ '" شہیخ 
اکبر اور شیخ مبددرد کے درمیان صرف تعبجر کا فرق سے (تفصیل کے لۓے دیکھو 
مکتوب مدف) ۔ 

حرف آخر 

مبرا مقصد اس مشمون سے یه ۓ کھ پا کستان کے دانشوروں میں رادھاکرٹنن 
اور اقبال کی تصائیف کے تقابلى سطالعے كا وق پیدا ھو؛ تاکه بھ صداقت 
ان پر منکشف ھوسکر کھ ان دوتوں فلسفیوں نے اپنے اپتے غ٘صوص انداز میں 
عیبر حاضر کی سادھ پرستاثه ذھیت گے اہظال میں اقابل فراموش کارلامہ انجام 
دیا کے ء اس لئے غعصسر حاضر می جو لوگ خدا پرستی اور روحاثیت کے علبردار 
یں ان پر ان دونوں کا بڑا احسان ۓغۓ ۔ دولوں ے مٹکرین مذھب کا مقابلهھ 
کرۓ کے لۓ ایسی غوج تیار کر دی جو جدهد رین اسلحه سے مڑزین ےر ہ چٹا اچھ 


سے و بے _ 


ڈاکٹر رادھا کرشنن اور علامه الیال سحوم "١‏ 
سپاہ تازہ ہر انگیزم از ولایت عشق 
که در حرم غطرے از بغاوت غرد است 
( پس چے بایف کرد ) صٹحه م 
اور رادھا کرٹشٹن فرساۓ ہیں کهھ ”میری عمام تر کوٹشی یہی رھی ہے کہ 
تعلیم بافتہ طبقے کو اس حقیقت سے آگا؛ء کر دوں کہ جب تک انسان کا رشعد 
غدا ے استوار نہیں ھوکا وہ له خود اطمینان حاصلى کر سکتا کے اور ئد اس دلیا 
کو اس و اسان کی ئست عطا کر سکتا ےہ - جوصہمذہب ہی میں یہ قوت ۓ 
کە وہ انسان کو ہر سم کے غورف ہے اجات ٹل سکتا ۓ؟۶ ۔ 
اب ہارا فرص يہ ےہ کہ ہم ان دونوں علدەرداران توحید ایزدی کے 
انار ہے پہلے غود استفادہ کریں پھر دوسروں کو استفادے کی دعرت دیں ۔ 
استد راک 


مضمون غتم کرۓ کے بعد خیال آیا کهھ مس ۓ ایک جگھ یه لکھا ےہ 
که اقبال کے یہاں وحدت وجود کی تینوں تعبیریں ملصی ہیں مگر ان کی 
ذ پتا غوں ۔ 

(۵) عمةھ اوست ىيی بشثال: م”'یھ عالم سالمات ہادی ہے لیکر فکر 
السائی گی آزاد حرکتٹ تک کچھ نہیں ے مگر ا اۓ کبیر کی تجلی*ٴ ڈات 
(٥0[ذا‏ 8:۷ ]5۴1) (۔ تشکیل جدید ہنحه ہو ) ۔ 

کرا جوئی چرا در پیچ و ٹاہی 
کگه او پیداعت کو زیر ثقاہی 
تلاش او کٹی جز غود لە بیئی 
تلاشس مود کئی جڑ آو امائی 
( پیام مشرق) 
(ب) هعة پا اوست ىق مثال: 
ے توازخواب عدم چشم کشودن تنواں 
ے تو بودن ٹواں ؛ یا تو ہودٹ ٹنتواں 


۹م اتبال ریویو 
(ج) عمہ ازوست کی مثال: 
خودی را ال وجود حق وجودے 
غودی را از وجود حق لمود 
لی دالم که ایں ثابندہ کو هر 
کجا بودے اگر دریا نہودے 
(د) ان ٹیٹوں تعبیرں کو ڈذیل کی رباعی میں یکجا کر دیا ے ۔ 
تو اے ناداں دل ١‏ گا دذریاب 
بخود مثال لیاگان راہ دریاب 


چان سو ىن ند پو گیا را فاش 
ز لا موجود الا اق“ ذریاب 


اقبال کی فلسفیانہ زندگ* 


ڈا کٹر قاضی عبدالقاذر 


ابعدائبۂ 


فلسفه کی ژندی رد و قدح کی زندگی ے ۔ اغلاطوں کے سقتراطی مکالے ہوں پا 
ارسطاطالیسی تحربریں؛ کیا غزا ی او رکیا ان رشد؛ عمیں ایک بات عر جک مشترک 
نظر ای ھے کہ دۓےۓ هوے عقائد اور غیالات کو بغیر عقلی بازپرس کے قبول 
کرۓ میں تاسل کیا گیا ےہ ۔ اسمیں کوئی شک نہیں کہ عمیں ایسی مثالیں ماتی 
ھیں ہ؛ اور ایسی مثالیں افلاطون اور ارسطو ھی کی تحریروں سيیں ملتی س کہ 
دے ھوے عقائد کو نئے خیالات اور لئے نظریات پر ترجیح دی گئی ے ٹیکن ایسا 
بھی ے سبب اور ے دلیل نہیں ھوا ے ۔ دلائل دینا در ال مختاف تناظر دینا ۓ 
اور لئے دلائل دینا ایگ مسشلہ کے نٹ رخ اور نٹے تناظر پیش کرنا سے ۔ اقبال کی 
فلسفیاله ژندی کا جو جائزہ اس مشعون میں لیے گی کوشش کی گئی ےہ اکا مقصد 
اقبال کی فکری زندی کے بعض ایے رخ سامۓے لاناے جو اٹکے بارے میں دےۓ عوےت 
عقائد کے سبب اوجھل ہو جاۓ یں ۔ میں ۓ جب اقبال کو پڑھا ھے اور اسکے 
بعد اقبالیات کے طالبعلم کو سنا ے تو يہ حسوس کیا هے که یہاں ' اقبال فا۔فی ؛ 
کو ”اقبال نصابی ؛ بنا دیٹا چاعتے ھیں ۔ جس طرح درسی اور تصابی کتابوں میں 
اغتلاق اور نزاعی مسئلوں کو مضون ے جدا رکھا جاتا ے اور نہایت عشک اور 
ے جان انداز می حقائق سے سروکار رکھا جاتا ے اسی طرح اقبالیات کا طالہعلم 
اقبال کی فکری زندگی کو چند بندے کے اصواوں ؛ مسلموں اور اصطلاحوں میس 
تحویل اور عدود کر دینا چاہتا ے ۔ اور یہ سٹاسپ نہیں - میرے غیال میں اقبال 
کے یہاں فکری تضاد بھی ےے اور تنااض بھی ے ۔ 


بمعض اوقات یه بھی د بکھنے میں آ یا ے که اقبال کی فکر ون پر دو مبصرین کے 
باعم متضاد تبصروں کو خود ان تبصروں کی صداقت کے بارے میں غور کۓے پغیر تسلیم 
کر لیا جاتا سے ۔ جبکہ ایسا کرنۓ کا کوئی منعاقی جواؤ نہیں ۔ مثاً سید عبداق 
طایفب اشال می اس برحث ے اپتدا کرے می کھ مفلاں نقاد اقبال کو 7 فئفی شاعر؟ 








غلذ پب عقالب پرم اقبال کے جلسے منعقده ۹ لوسر ۴ے ۹ی زپر اعتمام اقبال ا کادسی 


کراچی٭ میں پڑھا گہا 


عم اقہال ر۶88 


کہتا ے اور فلاں انھیں 'شاعر نا۔فی؛ بتاتا ے اور چند صفحات کے بعد سید عبداللہ 
یه فیصله کرے ھیں که اقبال دونوں ہیں -- حالائکہ سوال یه بھی اٹھ سکتا تھا 
کە اقبال ف۔لی بھی ھیں یا نہیں؟ وہ شاغر بھی تلسے جائٔیں یا نہیں؟ اسی طرح 
بعیلم ےمداللھ کچتے هیں ' اقبال کی شاعری ہی حکمٹۓ كا عٹتصر موجود غ۴ ؟ لیکن 7 
ایگ ایسا دعویل ے جس کی صداقت ہر ایگ شخص شک کر مکنا سے ۔ ٹاریخ 
لسف٭ میں ایسا بارھا وا ےے ۔ پچھلی صدی میں یگل نۓ اپنے ہے پھلے کے فاسفے 
کو فلسفه ماننے ہے انکار کر دیا تھا ۔ اس زساےۓ میں وٹگنشڈائن ۓے* وہ رو سے 
قبل کے فلسفه دوہ ماسواع چتد مستشنیات کےء لغو اور سہمل قرار دیا تھا اور بعد می 
خود اسی ےے اپنی ورو؛۱ ق تحربر اوز فاسفیانه نعائج کو ستول لاسفةه گے زسرے 
سے خارج کر ديا تھا" ۔ اورایسا ئرۓ کے لئے اسکے ہاس فلسفیانه وجوه اور 
منعاقی دلائل تھے - کچھ عرمہ قبل برطانوی قلدھی گلرٹ رائل ےۓ > ھیگل ی 
فکر کے بارے میں بھی ایسی ھی ے اطممیتائی کا ذ کر کيا تھا ۔ رائل اس خبال 
کے پیش نظر که ھم اپنی اور دوسروں کی غلطیوں ے سیکھتے ہیں ؛ اس بات سے 
انار کرتا غۓہ که ھ گل کی غلطیوں سے بھی کچھ سیکھا جا سکتا سے ۔ راثل کے 
غیال می ہہ گل کی فکر مثفی اور مشت کسی انداز ے لائق اعتناء نہیں ۔ اب اگر 
رائل کی یکل کے بارے ہی راے ساسٹے رۓےہ ٹو عم اقبال کے مہصرھن کی اقبالِ کے 
بارے میں اس راۓ کو کیا حیثیت دینگے کہ اقبال ھیگّل اور انوی فکر ے استفادہ 
کئے ھوۓ ھیں اور ایک حد تک الانوی تصوریت میں پروردہ ذھن رکھتے ہیں؟ 
نیز اقبالیات کے متعلم اقبال کے ” حکیانه افکار' کے بارے میں کیا کہینگے؟ یہاں 
دالیل کی نوعیت کچھ اس قسم کی ےہ : آلف ہے عہ ء لیکن ے سبمل عے ؛ لہذا 
الف سہعل ۓل - اگر اقبالیات نک ممَعلم بتاتا ۓے گے اقال تصوریت پند فلسی ھی ؛ 
اور رائل دلیل دیٹا ے که تصوریت ایگ منطقی طور پر لغو فکر کے تو نتیجہ اس 
ے یہی حاعصل ھوگا کھ اقبال کی فکر لفواےے ۔ 


ہیں یہاں جس چبڑ کی طرف توجھ دلانا چاە رھا ھوں وه یه ےه که اس ہے 
قبل کە ھم اقبال کی فلسفیائه اعمیت ہر حکم لگائیں مناسب بھ بے کھ اقبال کی 
لفاغ حشبیت گا تعن کر لی ۔ کرونکھ اىتان رعتا ےھر کھ اہک شخص یق 
فلفیائه حیثیت کچی ئہ عو لیکن اسکر بعضں ک بات یا کوٹی رساله فلسفیائه اععیت 
اختیار ثٗر جاے ؛ اسگے کسی ایگ جھله می ایگ حذباق کشش عو جو بالآغر 
انقلابی فکر یی بنیاد بن جاےۓ ۔ اعمیت اور حیثیت کا یه فرق ایسا یا اور ان وکھا 
نہیں۔ تاریخ شعر و ادب میں ایسی کئی مشالیں سلتی یں ۔ سبماب اکبر آبادی کو 
ھی لیجشے ۔ انی غاعرائه حشثیت سسلم ہے لیکن ا گی شاعرانه اھمیت جمورعے اس ے 
سی سے واقف غیس ۔ فٌگ, و قلسفۂ ک س او یس جج بنا كک رغااة ہےر . ٭ .ه 


اتبال شی فا قے تع زندی ۳ 
فلسفیاه تربیت : 


اقبال فلسفه کے طالبعلم تھے ۔ ایک سبتدی کی حیثیت سے انھوں ۓ فلفیانہ 
تربیٹ حاصل کی ۔ انھوں ۓ انگربز اسائدہ ے فلفه بڑعا اور پھر الانوی ااتڈہ یق 
تگرائی میں تاریخ السفھ کے ایک موضوخ پر تحقیق (ہ. و:؛) یی ۔ و٘طن واپس پہنچ 
گثراٹھوں ۓ کچي غرصه (رو سا ؛ ۱؛.۔و,و؛) ایگ کالچ میں فلفه پڑھایا 
جسطرح وثایت جاۓ سے قیل چھ سال (ن, و؛ -۹وہ؛) تک وەہ کال ہیں فلفهہ 
کے مدرس رہ چکے تھے۔ اور اپنی غمر کے چھپن ویں سال ( سم ۔۹ءو؛:) میں ذبن و 
داش ے متعلق بعضض امور پر سلسله وار تقربریں بھی کی۔ چیىی تقریروت کا یه 
و سی و ہق داروا ا ا ا ؛ اقبال ى ٹکری زندگی 
ے دلچہی ر تھے والوں کے لے غاسی اھیت رٹھتا ۔ اسوقت مجھے جس 
سئله ے داجسپی ے وہ ائبال ک لفسفیائد زندی میں طویل واقہ (۱۹۰۹۔٠ری)ے'‏ 


ولایت ے واہسی اور گورنمنٹ کالج ے واہبستگی کے دوران اقبال کی کوئی 
فلسفبائة٭ تحریر ساسنے ہیی آئی ۔ یه یقین کیا جا سکتا ھے که اعلول درحوں کے 
طلاھظ . ے انیوں ۓ فلسفه کے سہائل پر گفتکو یق هویق لیکن گان ا لے پ جی 
ۓے گهھ به گفتگو بھی تصابی امور تک غد ود رعغی هول ۔ گیونگه زائد او نصاب 
مسائل ے دنچسپی اکثر تگنیکی تحریروں کی ثشکل اغتبار کرتی ے لیکن یہاں ایسا 
نہیں ھوا ۔ اقبال کے خطوط میں اضافیت کے بارے میں طلباع کے لئے ایک معلوسمانی 
سشمون کا ذ کر سلتا ے ' لیکن سولانا سید سلیان ندوی کو اس ہسضموت ہے بارے 
ہیں لکھتے یں کھ وہ انکے رسالے کے قارثین کے لۓ ہوزوں نہس ۔اسکے بعد عم 
البال کی فا۔فیانہ ژندگ میں ایک طویل غامشی دیکھتے ھیں ۔ اور کاخ یق کدریس 
کے ڑساۓ ے رم سال کی جست لگا کر ہویم میں انکے مذ 5ور تقربری 
مفاحی ما ٭ غخطبات پر آ جاۓ ھی ۔ اس بڑے عرسه سئ اقبال کی فا فیائہ موضوع ۷ظط 
کوی کتاب یا تحتیتی ۔فاله شائم نہیں ھوا ۔ فقہی مسائل ء اجتہاد ؛ اور تصوف پر 
مختلف اوقات میں اٹھوں ےۓے کچھ لکھنے کا پارھا ڈکر کیا ثل7 وہرورے ہی 
ابن العربی کی فصسوسالحکم کے بارے سی ”الحاد وزندفه “ کا ذکر کرۓ عوئ 
سراجالدین پال ے وغده کرۓے'! ہیں کھ اس مضمون ہر وه کبھی "'فصل“' 
لکھینگے ۔ صوق تسم کو بتاۓ ہیں کهھ وه ”بےخلهٴ“ اجتہاد؛ پر با':فصیل لکھنا 
چاہتے ھیں! ۶ ۔ اسلم جبراجہوری ے کہتے عیں که انھوں ے "تاریخ تصرف ؛ 
لکھنی شروع ی تھی لیکن ابندائی اتعریر کے بعد اے خاری پتەهھ روتھ سک "۴ ۔ 
غردیکە ان نجی خطوط میں اقبال عام دلچسپی کے اور یم فلسفیائه سوشوعات پر کچھ 


- اقبال ریویو 


کا سا عدہ کرے ھیں اور یھ اسکے باوجوٹ ۓ کہ اقبال ػىی اساسی قربیت فا۔سفیانہ 
عم ۔ اس علعی غامقی یا تذہذب کے تین اسبابپ ہو سکتے ہیں ۔ 


او تو یه که افبال اپنے ابتدائی غیالات اور تصورات کی عقائیت می شک 
کرۓ لگے تھے ۔ اور وہ تعوری طور پر اپنی فلسغیانهہ زندگی میں خلیچج پیدا پُرنا 
چاھتے تھے ۔ اس بات کا اظیار اقبال ہے ایک سس زبادہ جگہ کیا سے ۔ تصدق 
حسین تاج کو وہ بتاۓ ہیں کہ الکے تحقیقی مقاله کی حیثیت خاصی بدل گئی ے٣۱۔‏ 
ایک تو نٹی علعی دستاویزات ق ذریافت اوز تحقیقات ہے ى٭ە تحریر پراتی ھوگئی 
اور دوسرا غود انکے خغیالات مس '' بہت سا انقلاپب آ جا ر۷۶۰ 1۴ے 


ثائیاء اقبال کی فا-فیائه فکر میں تغیر نہیں آیا لیکن اقبال کے سیاسی عقائد میں 
ٹبدیلی ا چق تھی ۔ لیکن خود اقبال کے خغطوط اس سے انکار کرۓے ۱۵ عی۔ 
جیا کھ ھم آٌ ڈیگھینگے اال گا رف اإانعا درست نہ ۔ آغخر سس 
وھ فلسفیانه اور سیاسی دوتوں اعثبار سے ایگ ثٹے موڑ پر پاچ گئے تھے ۔ اور 
جن اتاج پر وہ پہنچے تھے انکے اظہار کے لئے ہوزوں الفاظ اور وقت کے متظر 
تھے ۔ اں تین متبادلات پر تفصیل ہے آفتگو هو سکتی ۔ لیکن جیسا کہ ہم دیکھتے 
ہیں ا گر آخری قضیه پر گفتگو هو جاے تو اولالڈ کر دونوں ستبادلات بھی زیر 
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میری دائست میں اقبال کی قاسفیانہ زندگی میں توافق تلاش کرنا اصولا 
غاط منطق تھے اور ئثانیاً ایسا کرنا کن بھی نہیں ۔ یہاں عدم توافق اس میں نہیں 
که فلسةہ“ٴ عجم کے بارے میں انکے خیالات بدل گئے تھے ۔ یا حافظ شعراز کے 
بارے میں انی راۓ سختلف هو چکی تھی ؛ یا تصوف ک جانپ رویە میں قرق آ چلا 
تھا'' ۔ ہلکھ اقبال کی فکر میں ایک اساسی تغیر آیا تھا جس کا واضح اندازہ ان 
کے فکر مغرب اور مغربی ثقافت کے بارے میں خمالات ہے ھوتااے ۔ 


اقبال کا فکری تنوع : 


اقبال کی فکر میں عدم_ توائق کا ایک ظاعری سبہب یه بھی ھو سکتاا غ, کھ 

ائق فکرکی اساس جدلیاتی ہو اور جدلیاتی سانچے میں بہرحال اس باتعی کا ادعا ماتا 

ہے کہ تضادات کو اعليل سطح ہر توافق میں تحویل کر دیا جاۓ با تواقق می 

تحویل کرۓ عوے بھی انگکی کاسل نقی تە کی جاۓ ۔ اور یه کہ اقبال کی فکر 

ایک اعليل مقام پر بسیب اپئے جدلیانی مزاج کے اس نوع اور تاد کو بیشی نہیں 

کری جو نچلی سطح پر نفار اۓے یں ۔ اس سلسلے می اقبال کہ ارح اور خود اقبال 
: ظط دج و ہپ ہے یر :- تس ہے۔ : 


لا رحس سے ق ج ق ۰ _مے_ سے سے_ 


اقبال کی فاسغیائنه زندی ۓ۴ 


فشطے کے گرد گھوستی رھی ے“' ۔ لیکن سوال یہ ہے کہ اتبال کی فکری زندگ 
کی توجہیہ کے لئے کیا جدلیاتی اصول درست ھوگا؟ کیا اقبال اور الگکے شارحمن کی 
تحریریں اس ساسلے میں درست کہی جا سکتی ہیں؟ بھ سوال اس وجلہ سے سامئے 
آتا سے کھ اقبالیات کے طالبعلم اور خود اقبال یگل اور قشطے کا ذ کر ککرۓ ھوۓے 
ہر گساں کی وجدانیت گا تذ کرہ کرۓ لگتے میں*۱ ۔ اور اس ۔ہب سے ہارا .؛لہ 
دوھرا سشکل هو جاتا ے ۔ یہاں اب یہی سعلوم کرنا نہی تۓھ أیا اقبال کے فکری 
توخ کے لۓ جدلیانی اصسول پیش نظر ےہ بلکہ یہ بھی معلوم ک رٹنا عے ئه کیا 
بر گساں اور الانوی مفکرین کے فففیانه مسلمات اٹئے ممائل ہیں کە ایک شخص 
بلا تکلف فکر اقبال کو الانوی جدلیت اور عثلیت اور ہرگسائی وجدائیت اور 
عملیت میس تحویل کر دے ؟ 


معری دانست میں اقبال گی فکر سسعند فا۔فیاله معٹوں میں جدلیاتی نہیں اور 
ٌ1 بر گسائی اصسطلاح میں وہدانی ےہ ۔ اور ان دونوں ننائج کی وج صرف یہ ۓے 
کہ اقبال کے اپنے فلفہ کی کوئی منطق نہیں ۔ البال کے پیش نظر بہت ہے 
مقدمات رۓ لیکن ان اپتی کوئی منطق یا طربقیات نہیں تھی جس ہے مقدمات 
ے اغذ ننائج کر سکنے ۔ کوئی تعجب نہیں کھ اقبال کے یہاں ف-فیالہ اشارے 
ملتے ھی لین منطی طور پر کوی ستوافق فاسفیائه تظام نہیں ملتا ے یه که عارے 
یه نثائج ے وجه نہیں اس وقٹ واذح ھوا اگر عمیں بے معلوم ہو که مےتند 
قلسفیائه معثوں میں ”جفلیت+؛ ے کیا سراد ‏ ی جاے ۔ (ءم) ہر گسائی وجدانیت ہے 


کیا سمجھا جاۓ ۔ 
جد بای ہنعاق : 


لفظ جدلیٹ گی ابی تاریخ سے ۔ ارسطو ے اسکو اپتے ے قبل کے ناسفی 
زیٹو کے استبعادات ہے مسوب کیا ے لیکن جدلیت بەعنی ابک طریق تفکر کے 
اؤدلاطرن لے سقراطی مکالات ہی نظر یی ۓے ۔ جس مس فافہانھ فگر سوال و جواب؛ 
ائبات و انکار کی صورت میں آۓ بڑھتی سے ۔ لیکن النوی مفکرین فشطے اور ہیگٹل 
کے ھاتھوں اس لئظ ۓ وہ معنی اختیار ؟ۓے جو اب اس ے مخصوس شوکر ره گر 
طس ۔ د ول ۓ جقلہت و اسول حر گت و تبدں سمجها ےر اور بتایا ھة کكکف اس 
کا عمل دخل فکر ھی میں نہیں بلگھ کائنات گے ہر کوئے میں ےر اور یہ اصول 
فکر ھی نہیں حقیقت اشیاء بھی ہے ۔ جدلیت کی اس عام تشریج ے تو ایگ ثٹشذطص 
جی سمجھے کا کھ اس معنی میں تو اقبال کی فکر جدلیاتی ے ۔ لیکن بھه کہنا 


درست نہیں ہوا - جدلوتی منطق کا ثنقاضا ع که تصور اور تعقل کا جدلیاتی حواز 


۸م اقبال ریویو 


قبال کی فک رکا حور خودی با ایفو ے ۔ فشطے کے یہاں فکر اور زندگی کا 
حور ذات و الا ے۹'۔ اقبال ےۓ اس اھم تصور کی جدلیاتی اساس کی طرف ٹوجہ نہیں 
دی جبکہ فشطے اسی جکھ سے ابتداع کرتا ہے ۔ فشطے کے خیال می عم ذات کے 
بارے میں سوال اور اس حقیقت کا تعین عالم طابیعی کی توسط ے کرےۓے یس اور یھ 
جاننا چاعتے ہیں کہ ذات کا کائنات ہے کیا تعاقی ے ۔ لیکن یه سوال ھی غلط ےہ ۔ 
ذریافٹ يه کرنا چاہٹے کہ کالثنات کا ذات ے کیا علاتھه ے؟ پر سس ابتداء 
خارج ے ھہوئی ے ؛ اور عالم خارجی ى بداہت فرضی کر کے قدم بڑھایا جاتا ۓے 
لیکن ایسا فرضسی کرۓےۓ کا غارے پاس گیا سبیيی ے؟ 


ضرورت اس بات تی ہے کھ ھم ایک اسے نقطهہ ے آغاز اگریں جو ذات 
بداعت اور وجوب کی طرف اشارہ ٹرے اور ابتداع اہے اصول مطلق ے عو جس 
سے کائنات میں غر شے کا تعین کیا جا سکے ۔ یه نفطه“ آغاز ذات: یا انا ء یا ایفو 
عے ۔ لیکن یھ اس واقعہ ےہ ؛ میں تلاش اصول کی ے ۔ یه ایک نفسیاق واقعهہ 
کے کہ عم ڈی شعور ھستیاں ھی ؛ لیکن یھ واقعه ؛ دوسرے واقعات کی طرح تجربی 
واقعه ے اور اسی سبب ے یه وجوبی اور لزوسی نہیں بلکه حقائق مفکھه ہی سے 
سے ۔ ھمیں ڈات و اا کی حقانہت اور وجوپیت معلوم کرئۓ اور یقین کرنۓ کے لئے 
حسی تجرے ٭ یا تفسیاتی عمل سے آگے جانا عوگا۔ یہاں همیں اندازِ ھوگا کہ 
فشطے ہ اقبال کے برغلاف ایک زیادہ بنیادی سوال اٹھا رغا ۓ ۔ وه اس بات کو 
تسلیم کرتا کے جیسا کھ اقیال ۓ کیا ہے کەھم ڈی شعور عستیاں یا 'انائی؟ عیں 
لیکن بات یہی ختم نہیں هو جاتی ۔ سوال يہ ے کھ عم ا کو تفکر کا آغاز 
کیوں بنائی؟ کٍعناتی توجی٭ کے لۓے واردات اا کو حکم کیوں جائسص؟ اقبال ےۓ 
اکا چدلیاتی جواب نہیں دیا ۔ فشطے اپنی تصتیف '”حکمت علمی' ہیں اسی کو 
موضوم بٹاتا ے ۔ 

فشطے کے ٭طابق عم کیفہات شمور میں لزوم کا بھی مشاعدہ کرےۓے هس 
اور عدم لزوم اور آزادی کا بھی ۔ شعوری بعض کیفیات تو کابٹه مارے ٹعور 
کی آزاد فعالیت کی پابند عوتی عیں جن کے بارے میں ارے لے یہ فرضص کرنا 
قطعی اکن ھوتا ۓے تھ عم ے پاھر ان حقائق کے مطابق ک وئی شے بھی ے ۔ 
تخثیل ي پیداوار ؛ عارے فیصلے اور ارادے؛ ہم ہے غارچ کسی اور غستی کے 
پابنك سعلوم نہی ہوے ۔ لیکن انہی آزاد حتائق کے ساتھ جہر و لزوم کا بھی 
سشاشده ھوتا ے ۔ پالفاظ دیگرء استحضاراتِ شھور ہیں بعض آزادی ہے عبارت 
هوۓ ہیں اور بعض لزوم ے ۔ سوال یہ سے کھ اس جبر و لزوم کی اساس کیا 
سے ؟ استحضارات کے اس نظام کو تجربه کہا جاتاے جو داخلی بھی عو سکنا 
جے غخارھی ہیة, ۔ اور اہم گی شمی اساس بعلوم کرؤ. غر لہیگەۃ۔ کے ۔ۃ: ۴ر 


اقبال قی فلسفیانئه زندق ۹ 


جانا عوتا۔ لیکن عم ابکگک نقط٭ ے اسی وقت آگ‌ جا سکتے هیں جب کہ ہم 
پہلے اس ثذنطے ہے ہو کر گزرے ہوں ۔ لہذا تجربے سے آگے جاۓ کے لشر ھمیں 
نقطهٴ آغاز بھی تجربة عی کو بٹانا ہوکا ۔ اور تجربہ کے اس پپلو سے آگے جانا 
ھوا جس کی بداعت میں شگ لھ ھو۔ اوریيه٭ پبلوئىشثطے کے مطابقی؛ مھ 
(10۴11111) ےر جسے اس قانون میں بیان کیا جاتا عے ؛ لإ ا ھھ ۔ 


اس قضيه ہیں ہم لا اور ا کے ىابین ایک وجوبی اضافت کا اثبات کرے 
هی ۔ اور کپتے یں کہ اگر لا ے تو ڑ بھر۔ اس وجوبی اضافت کو نیالوقت 
ہم لا ے تئہیر کریں گر ۔ اب کیونکہ ' ل سے؛ کا اثبات ڈذات با الا کرٹی ھے 
اور اثبات اضافت لا کے قوسط ہے ھہوتا ہے جب کہ عود اغیافت لا کا ائثبات بطتقاً 
ھو رھاے لہذا اضافت لا در اصل انا عی کا ایک رخ یا پہلو ٹرار وپاتی ےے اور 
اس کا وجود انا ے آزاد اور مختلف قرار نہیں دیا جا سکتا۔ 


لیکن اضاقت لا در اصل إإا' بحثیت سوضوع اور ا۲ بحیثیت حول کے سابین 
اضافت سے ۔ لہذا (ا' ١و‏ ؟ دونوں انا ہے متعلق عو ماق ھس گوبا اب قضیهھ 
ا ے؟ کی محح صورت یه دوگی : اگر و کا انا میں اثبات ہوتا ھے لا کا 
اثبات ہوتا ے ۔ یز 4 سطلقاً انا کے لٹر ہے اور انا میں سے : لہذا قضیے لا ا ے؟ 
کک صمحیح اظہار جو کا ہس اثامساوی لا کر ےر ء (انا ائا) یا ہی سس ھرں ٢‏ 
(سیں سے میں) لیکن جب کھ ڑا ےے؟ٴ صرف ایک متطقی صورت کا اظہار سے ؛ ”انا 
انا ۓ؟ پا 'سن سم ایگ واقعد ے ۔ غرضيکه ہم یه کبهہ سکتے ہیں کہ ٢‏ 
ضس تنجربر کے یقینی پہلو ( عینیت] سے ابتداع کر کے اس بقعنِ کی اساس ران ٹک 
پپنچ گۓ ۔ اس بنیادی حقیقت کو اس اصول کی صورت میں ادا کیا جا سکتا ےہ : 
ہر اثبات سے قبل آنا کیا نی نفسه اثبات مسلم ع“۶٤“۔‏ یا انا غود اپئے وجود کا 
البات کرئٹی ے “۔ 


شم ۓ اب تک صرف عیٹیت گی طارف توحھ دی ےر : لیکن اس عیثیت ک 
تلاش میں الا کی دوٹی اور غەعریت بھی جفلیاتی طور پر سامنے آئی اور وه انا 
بحیثیت موضوع اور انا بحیثیت حمول کے ےی ۔فشطے آپنی جدلبت کے دوسرے 
سرحله پر اسی غبریت یا غخارجیت کا جدلیاتی جواڑ فراحم کرتا ہے اور بالآاخغر؛ 
پہلے اور دوسرے سحله کو؛ جو بالترتیمب عینیت اور غیربت پا درئی 
کے مرحلہ ہبی وحدت کے بقولے میں تحوبل کر دبتا ے اور بتائنا ے که کس 
طرح عیئیت اور دوئی کا جدلیاتی تناقضس وحدت کالہ کے مقوله میں منام پاتا اےے ۔ 
یہاں جس بات ىقٌ طرف توجھ دبنی چاغٹر وه یہ ۓ که فشطے کے یہاں اہک 
تضوز سے دوسرے تنگ پمیسچ 5 عمعل خارجی نہیں بلًٌے ذاخلی ے ‏ ور ابگ تصرر 
ایر نششضم, کو خٰی دبتا ےر ند دغوعل ء: پانثض, تو دن اص(, دعویغعل بیایشغت 


٭ھ اقبال رہوبر 


وجوبیت اور بداعت کا مظہر قرار ڈیا جاتا ۓ ۔ جاہے عم فشطے کی انا کو لی او" 
عیثیت : غارجیثت اور وعدت کا جائزہ لیس غر سس علة سے ٹوسرے لگ کا سفر داغلی 
لزوم کا حامل معلوم ہوتا ھے ۔ اور اسی منطلق کا اظہار ھبگل کے یہاں ھوتا ۓے 
لیکن اھک اور بات جو اس تحلیل ے سامتے آنی ہے وہ یہ ہے کہ ۂفشطے کے بہاں 
قائون عیثیت کی منلقی پا ہدلیاقی اساس دریافت هوۓ سے قبل ایک اوراعم 
نصور کو تسلم کرٹا پڑٹا ےے اور اس ہے اہم اثائج لکلتے میں ۔ عم ے دیکھا 
کک تصور عینیت بالآخر اس قضیه میں تحوبل خوتا ھے کھ 'اٹا اا ے' ء انا غود 
اپنا اثبات کرقی ے ۔ لیکن اس ے قبل کے انا کو اپنا علم هو اور ابنا ائثبات 
کرے ؛ اا کی کاسل نعالیت کو .لیم کرنا پڑتاے ۔ یعتی فشطے کے یہاں علم ء 
عملٴ کے تابع ہو جاتا ے اور اس کل عمل میں ارادہ کی اولیت اور فوقیت مسلم 
خو جاتی تھے ۔ بہاں پھر اقبال کو یاد کرنا پڑتا ھے که ان کے یسہاں بەضی اوئات 
یہی سمجھا جانا ے کھ عقل پر آرانہ* کو نفوق ے لیکن اس فوفیت کی جدایائی 
اساس همیں اقبال ى کسی تحریر میں نہیں سلتی ۔ 


اگر فشطے کے یہاں ارادہہ عقل کا پابند نہیں تو ہیل کے یہاں کل نام 
سعقوفی و جانا ے ۔ یگل غشطے کے جدلیاتی طربق کی حخانیت بر شک نہیں کرتا 
لیکن اس کا اطلاتق زیادھ وسرم سیاق میں کرٹا ے اور جدلیانی طور پر کل نظام 
علم و عمل کا جدلیاتی جواز دینے کی کموشض رتا ھے' ۴ ۔ ہگمل فشثطے کے اس 
ادعا کو قبول کرتا ھے کھ خر تصور اہنے طور پر اپے غیر میں جلو گر عوۓ کی 
صلاحیت ر تھتا ے اور جدلیت اسی عمل کے ظاہر ہوۓ کا نام سے ۔ کی ۱نس 
استدلال یه ے ‏ ھ غر نصدور ؛ جب اس کے معئی پر غور یا جانا ے تو وہ اہۓ 
غیر پا نقیض کو سامنے لاتا ے ۔ یب بای تناقض ایک زیادہ متوافق عورت میں 
تحوبل ہو جاتا ے ۔ لیکن اس میں بھی بالاغر تناقضات آۓ میں جنہیں ایک 
اور اعلول سطلح پر عل کیا جاتا سے ۔ مثلا ؛ ثے یا مستی کو نفہم کی عوئیتی 
سنطق ہے دیکھا جاۓ تو وہ جزثیت میں رنگ جائی ے ۔ لیکن شے کی ھستی یا 
جزٹیت عبارت ہو ے اضانات و علائق ے ۔ اگر اہے علائق ے پاک ہیا حاۓ 
تو وہ عدم عض میں تحوبل ہو جائی ے؟؟ ۔ بلا تمین عستی ء لیستی کے مترادف 
ۓے اور ھستیٴ غعض عدم کے براپیر سے ۔ ھستی اہبنا آپ بھی ےر اور اپٹی ضد اور 
تی بھی ۔ اب کیوٹکہ عستی ے بھی اور نہیں بھی ء یعنی بیگ وقت وجود اور 
عدم ے عغبارت ہے ؛ اسی لئے ىہ کروفی کے ؛ مختلف کے اور ہر کے بن سکنی 
۔ بنٹا تکوین پاا ے ء اور اب یگل کے خمال می ھستی کا داغلی تائض ؛ 
حدوث یا ارتتاء پا تگوبن کے تصور ے رع غر جاتا ےہ حدرث اپگ ایا اغلورل 


ہج ٌھ ہے تج ے للااسظ کا سن ےے الا ۔- 
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کا ذکر آ ۓ گا اور ہر غر قدم پر یہ دیکھا جاےۓ گا کہ کس مثتاتی نظم کے ساتھ 
ایک جدلیانی مقام سے دوسرے پر پہنچا جا رہا ے۲۴ ۔ 


جدلیاتی منطق کے اس مخاصر سے ھا کے ہے جو بات سامئے آتی ےۓ وہ یه 
ہے کہ خواہ فشطے کی طرح کاثنات کی ارادی توچیچہ کی جاۓ با گل کی طرح 
معقواں تفسیر هر دوئوں حگه پر تثصور ؛ تعقل اور ساجی ادارے کی ایگ لزومی 
اور وجرٹی اساس اس ے ماقبل کے تصور یا ادارے میں دی جاۓٔ۔ اگر ابیسا 
نہیں کیا گیا تو آپ گی توجیہات فشطے ہ ہرگل معنوںل مجر جنرں شم ےۓ مستند 
قاحفیائة معنی کہا ہے ء جدلیائی نہیں عودی ۔ اگر اس طرح دبیکهیں تو ہەی 
اقبال کی فگر کا کوئی تصور جدلیاتی سعلوم نہیں عوتا ۔ چاے ہم تنصورغودی کو 
لیں ٭ کائنات کی روحائی کیفیت ‏ کو لیں ء فرد کی حقانیت کو لیں ء یا عقل کی 
نارسائی کو لی . میں کسی جگھ جدلیاتی سنعلق کی کارفرمائی نظر نہیں آئی ۔ 
اس بات کو اس مثال ہے سمجھا جا سکتا ے : عام طور پرید کپا جاتا سے کیہ 
گر“ انسان وعده کرے تو اےے پررا بھی گرے" ۔ الااوی آلدئی انف ے اس پر 
اچھی خاسی بحث کی تھی؟۶ لیکن یہاں جدلیاتی سوال اٹھ سکتاے کہ اس تام 
گانات میں 'وعدہ؛“ کرے کی ھی ضرورت کموں پیش آتی ےہ ۔ 'وعدہ پورا کرناۂ؛ 
سای طور پر دوسرے سرحلہ کی چیز ےی ے اساسی چیز 'وشدہ کرڑا؟؛ ےۓے اور 
اس کا جدلیاتی جواز سیا کرنا ہے کہ 'وعدے کئے جا سکتے ہیں'۔ ہیگل نے اہنے 
'ظافف“ٴ حقوق؟ میس له صرف یه تکھ جدلیاتی طور بر تصور وعدہ کا جواز تصور 
امعاھدہ؟ کے تحت دیئے ى کوشش کی بلک مختلف اخلاق تصورات کو ۔اجی اور 
بالاغر ایگ جدلیائی ۔ فان سیاق میں رکھ کر ان کی وجوبی حیثت کو سامنے 
لاۓ کی کوششی ی۲۹ ۔ 


اس میں کوئی شک نہیں کھ اقبال کے بعض شارحین ۓ یہ بتاۓ کی 
شی شُْٔ ےےںى- تپ اقال یُْ اکری نہچج جدلوائی عےر رپاڈ مج وی الدین اہۓے 
سضمرون ''اقیال اور حدبث جبر واقدر؟' میں اس پر اصرار کرۓ ھیں کهھ جر وتدر 
1 مسشلہ جس طرح اقبال ہنۓ پیام مشرق اور جاوید امہ میں اٹھایا ھے جدلیتی ے ۔ 
اسی طرح بشیر احمد ڈار اپتی کتاب 'فذقه" اقبال: ١ایک‏ مطالعه میں اقبال کو 
مل کا ”مر ید حقیقی*ٴ“ کہتے ہیں>؟ ۔ اور ایک شخص حیران ہوٹا ھے کہ مم 
اقباظكں کے فلسفیائھ اشاروں کو کس طرح جدلیائی منطق میں ورو دیں؟ اس میں 
کوئی شک نہیں که افبال کے اشعار اور تحریروں میں باعىم متخالف تصورات کا 
ڈ کو آ ۓ ۔ ےا جعرئیل اور اہلیس ۲ ایگ اڑل 5 لیم و رضاء کو دوسرا ہبغاوت 
گ3 مظہر۔ عقل وعشق: ایگ ہجزثیت اور ائنشار ہے عبارت تو دوسرا کلیت 
اور پشتخ گی فلارے ذالق' ى,|: مم ,, ئ سم ى ج مہخی . ےم ےٍْ 


ح" اقپال ریوبو 


لئے استعمال کیا لیکن ان تصورات کا استمال جدلیاتی کسی معنوں میں نہیں ۔ اردو 
شاعری میں سنعت نتضاد کا استعمال لیا نہی ء اور ایک شخص يہ کہ سکتااے 
که اقبال کے استععال شدہ متضاد تثصورات در اصل جدلیاتی تصورات نہیں ہلک 
سنعت تضاد کا متوافقی استعمال ھی ۔ 

در اصل صرف تضاد اور تنائض يی طرف اشارہ کر دیٹا جدلیاتی منطق نہیں ۔ 
يہ تو نچلے ڈرجھ کی سنطلق فہم کا کام ے جو اسی قسم کے امتیازات اور اختلافات 
کو ساسٹے رکھتی سے اور جس حد تک بھی مکن هو ان اسمتیازٴات کو بافی اور قائم 
ر کھٹا چاعتی سے ۔ نگل نے اس طرف خاس طور پر توحه دلائی تھی کہ اہم 
عدود ستعین کرۓ کا ام ےہ ۔ استیازات پیش نظر رکھنے کا نام ے اور تجرنی اور 
اکائی عالم انہیں امتیازات ے عبارت ے۲۹ ۔ بہاں تدم روایٹی متعلاق کام آثرتیق 
ھے لیکن اعلی جدلیاتی سطح پر عم ان امتیازات کو رفص کرے کی کوشش کرے 
میں اور بھ چیڑ ہميں اقبال کی تحریر میں نظر نہیں آتی ۔ اقبال کے یہاں باعم 
متناآض تعقلات اعلول تر تعقلات سی تحویل ہوۓےۓ نظر ہی ہے ے اس اعتبار ہے 
دایکھیں ٹو اقال کے فلغائه اشارے غالم فہم میں مقام پاے یں ے وہ لهھ عالم 
وجدان کے مکیں ہیں اور ئە جدلباتی تصورباتی عالم میں نظر آئیں گے اور حققتاً 
عالم فمم وہ عالم ۓے جس ے اتہال آۓے جانا چاھتے ھی ۔ 

اقبال کے پُکری تنوع کی يہ توجیہ کہ وہ جدلیای منطق کا اظہاررے 
درست نہیں اور ثهھ اس تنوع اور اننشار کو ایک نظم میں پرونا ھی دوست ہے ۔ 
ھم پہئے کيپه آۓ ہیں کھ اقبال کی فکر کی کوئی متلق نہیں ۔ لیکن عارے 
ساسئے ایک اور اخیر مسشلھ ےر اور اس گی طرف بھی عم اشارہه کر آےۓے یں کھ 
اقبال کے سفسر اقبال کی فکر کے ڈانڈے ایگ طرف یگل ے اوردوسری طارف ہر گساں 
ہے سلانا چاعتے ھیں۔؟ ۴ اب مسثله یه آن پڑتا ہے اگر ھیگلی جدلیت خالصتاً عقاینی 
نظام وضم کری ھے تو برگسائی نظام میں عقل ایک غاص سماق ہے آگ عمل 
ہی کرتی ۔ ایک چیز نظام ھبگل میں علمیاتی اور وجودیاق طور پر اعلول ٹرین 
مقام رکھے' برگساں کی کائنات می ابتدائی سرحلوں ہے آگے لہ بڑھ سکے ۔ ایسی 
صورت میں اب یہ کیسے ممکن ہے کھ ایک شخص هیگل کی عفلیت اور برگساں 
گی ''عدم عقلیت“ کے ساتھ بیکل وقت انصاف کر سکے ؟ 
برگسائی وجداثیت : 

اب غم اپٹی گفتگو کے ذ ؤسرے سحله پر اۓ ھیں ۔ سوال یه ے که اقبال 
کس حد تگ برگاں ہے قریب ہیں یا عو سکتے میں؟ ان کی فکر کس اعتبار سے 
بر گسائی معنوںل میس وجدای ۓغر؟ دز اھل ول مك" پر گسان کے دورخ سی ے 
ایک علمیای اور دوعرا وحودیاقی ۔ يه دوبوں رخ اہک دوسرے گر ساٹھ رھت 


اقبال کی فاسغیانه زندکق ×۵ 


لنقه کی وجودیاتی عملیت اور حرکیت کو اقبال کے بہاں عمل اور حرکت کا 
ہم معثی سمجھ لیا جاتا ے اور میرے خیال میں ١‏ گساں عی کیوں؛ کاثناتی سطح ہر 
عملیت کے دور دوہ کو برگساں کے علاوہ اور دوسرے مفکرین ۓ بھی دیکھا ے ۔ 
غود اقبال الیکزنڈر کا اس س۔اسلے میں ذکر کرۓ ہیںٴ۳۰: وائٹ عیڈ کی آغری 
عمر گی تحریروں مس بھ چیڑ نظر آتی ۓ' ۴۔ آَائل مارگن ١‏ مار 5س کے علاوہ رعمضس 
سسلم حکماع بالخمدوص ابن سسکربهہ کے یہاں حر کیت اور ععلیت کو ان کے 
نام نکر میں یایاں مقام اتا ے۔ اقبال کے مفسرین ے بی اس طرف لکھا ےر' '۔ 
اور اقبال بھی اھنی فکر اور دوسرے مفکرین کے غیالات میں عائللت پاےۓ ھی ۔ 
لیکن اقبال اپنے نجی غطوط اور نجی گفنگو میں اپتے اور برگاں کے عیالات کہ 
بعض اغم پہلوؤں ہیں غصوحیت ے اثات کا ذگر ٹرےۓ ھیں۔ اس ضعن می تصور 
زُسانں کا ڈ کر لغی آئ لیکن اس کے غلاوہ مغربی سائنس اور سائٹسی طریفوات 
ے ببزاری يک طارف بھی اغاره ساتا ۓ ۴۴ ۔دانہر پةغ کپا گا ۓ کھ اس سدی 
گی ابعداھ ہی بر گساں اور اقال ڈی دو ایسے سفکر بن تھے جنہوں ۓے اس رف 
توجه دی لیکن مبری دانست میں یہ محیح نہیں ۔ ارائسیسی مفکر گبریل 
ساغسمل ۴۴ اور المانوی مفکر عسرل٭۴ دو ایے ادیخاص میں جنہوں ےۓ ۹۱۵ ؛ 
سے قبل اس موضوع پر قلم اٹھایا اور جدید سائنسی تجربیت اور میگاثیت کے زبر اثر 
جو فاسفہ اور نفسیات پروان چڑھ رے تھے اور جو فرد کی فردبت کو تم کارۓ 
کے دریے تھے ان پر کڑی تنتید کی ۔ ان تاربخی اسور كا تذکرہ یہاں صسرف اس 
وجهە ے کیا جا رھا ے که سدائل میں صحیح تناظر رۓے ۔ جہاں تک اقبال يک 
تحربروں کا تعلقی قےۓ مبری دائسٹ میں ان میں کہیں ماعسیل ہا مسرل ك ڈ کر 
نہیں ایا ۔ 


عو بات سی اس گفتگو میں واشم کرنا چاه رھا شون وه بفغ عے+* اس ملنتی ق 
ابتداعء ھی میں سائیسی طریقیات ے ہہزاری کے آثار نظطر آۓ لگے تھے ۔ بعض 
سفکرین سائینس کی قطثی خارجیت کے غلاف تھے اور انھیں یه احساس هو چلا تھا 
کھ حقائقی ے سعامله بندی کے سا ھنسبی طوز عاراقے ؛ کم از ام سروچ سائیٹسی 
طریقےء بہت مناسب نہیں ۔ یه وہ لوگ تھے جو بجاۓ طبعی ءالم کی حقانی۔ تسلیم 
ڈرۓ کے ڈی شعور غستی ء فرد یا عددیائی موضوع کی محقانیت کو علم و وجود کے 
ہارے میں تفکر کا نفطه“ آغاز بنانا چاھٹے تھے ۔ لیکن اقبال ”لو چھوڑ کر یه سب 
قاسفی طبعی علوم؛ ریاشی اور فاکیات کے طالیملم رہ چکے تھے ۔ الکی انت ہائی تعلیم 
ریاغی اور طبعیات ى تھی اور یہ لوگ ان علوم کے داخلی تناقضات اور انی ثقافنی کم 
مائیٹی کا تجرنہ کر چکے تھے ۔ جرسنی میں رکرٹ ۓ ثقاقتی علوم اور سائیی علوم 
کے فرقی ے سب کو روشئاس 'کرا دیا تھا٦۳‏ ۔ ہر گساں کا اس تاریخ ہیں ممایاں 


۳ت اقبالِ ریویو 


لئے اس وجودیاتی وحذدت ہے ستوازی : علعیاتی طریق کار قبول کرنا پڑا۔ لیکن 
ہر گساں کے یہاں یہ علمیای طریق کار خارج ے حاصل نہیں کیا گیا بلکه 
وجودیای وحدت کے تقاغیے کے طور پر یھ عاعیاق طریقھ سامنے آیا ۔ برگساں یہاں 
تک گہتا نے کھ ایک دوغری ما عدالطبعیات ے یه مدخصوس علعیات جنم پاتی کے 
اور دوگوئه شعور اور ایک مخصوص علعیات کے سبب ایگ دوھری بابعدالطبعیات 
وجود سی آق ے ۔ ایک وضخ ے دیکھو تو علمیات مابعدالطبعیات کی پابنداآآعے ؛ 
دوسرے رخ سے دیکھو تو مابمدالطبعیات علمیات کے تابمع ہو جاتی ےک۴ ۔ 


یہاں برگساں کے جو چیز پیش نظر سے وہ حقیقت کا حرق رخ اسیق 
عملیت اور ارثقاے ے ‏ اس ارتقاع ٔی مختلف جہتیں ھیں اور فاسفیائه فکر کو جس 
ے سرؤکار ے وہ حقیقت کی ععلیت اور ارتقائی ػیفیت ےہ ۔ اس ارتقائی گیفیت کو 
ایگ تفرد علمیائی طریق کار سے گرفت میں لایا جاتا ے ۔ جس چیز ہے دلچسپی 
ے وه حرکت اور عمل غرء؛ حرگکت وعمل کا نتیجه نہیں ۔ قلسفیاتھ تنکر کا 
سوضوخ ارتقاع عے ؛ 'ترق يافتهٴ“ نہیں ۔ جس طرح اور دوسرے ' ارتقانی ہفکرین ' 
کو ' نرق یافنه ' ہے دلچسپی ےر ء بر گساں کو نہیں ےر ۔ یا ترق ياقتة فرد ہو 
سکتا مس ؛ کہیں یه مرد کاسل هھوثا؛ کہیں ”مد سوسن “ اور کہیں 
'فوقالیشر“' ھوگا لیکن برگساں کو ارتفائی عمل کے ان ثتائچ ے بحث نہیں۔۴۸ 
اگر ماری توجہ ارتقاع کے انشہائی ننائچ پر غو تو اری فکر غائی اور متصدی فوگگق 
جیسا کھ ابن سسکویە ء الجلی اور اقبال کے یہاں ھوا۔ برگساں اس ٹسم کی 
متصدی فکر سے اٹکار کرئا ے؟ ۔ اب اگر برگاں کی ید بات باد رای کھ 
وجودیات علعیات کی پابند اور علەیات وجودیات پر تحصر ۓ جبکھ یه وحودیات 
کسی قسم کی مقصدیت سے پاک و سنزہ اور عاری و تو پھر ایسی صورت می 
وجدانی غلعیات جو بر ڈساں دے رھا ۓے اس ہے کل اغلاق یا روحانی اچ حاصل کرنا 
گیونگر ذرست ھو سکٹا ۓ جیسا کھ شارحین اقبال اور غود اقبال کرنا چا رے 
ھس ۔ په ایسی ھی لغو بات ۓ جیسا کھ اکثر لکھتے والے خواء وہ مغرب کے ھیں 
یا مشرقل کے ء تحت جوعری پذرات گيٍی ے تععن حرکات ء اور ھائزنبرگ کے 
اسول لاتعین ے کائثنات کے غى مادی ھوۓ اور حقیفتاً روحائی ھوۓ کے بارے میں 
حکم لکاے ھی ے 


اس کل گفتگو سے جو بات سامنے آئی ے وعی ےہ جسی طرف میں اشارہ کر 
آیا عوں کھ اقپال کی فکر حقیقی معنوت میں پر گسائی نہپیس ۔ اقبال وحدای علعیاتِ 
ہے جو کام لینا چاعتے غیں وہ برگساں ے مختلف ہے ۔ اصول حرکت سے جس قسم 
کی کائنات اقہال تشگیل دینا چاھتے ہیں اور جو اخلاق اور روحانی ثتائجچج حاصل 
کرنا چاعٹے ھیں ہر گساں کو اس ے قطملی کوئی سروتار نہیں ۔ عدم تعین ؛ تجربی 


اقبال یىی فلسفمائه زندق ۵ھ 


دولوں اعار ہے جائز نہی اُسی سیب سے میں ے عرضس کیا تھا کھ فلسفه“ٴ اقبال 
کی حقیقتاً کوئی ۔نطق اور اصول نہیں ۔ مبری دانت میں ایسی ساری کوشش جس 
میں اقبال کی فکر کو یگل یا پر گساں ء یگل اور فشطے کے مائل بتایا گیا ھو: 
ھیگل اور ب رگہاں اور فشطے کے ساتھ ھی انصاف کرتی ہیں ئلە اقبال کو سمجھتے میں 
کسی اعتبار ے مد و معاون هو سکٹی ھیں ۔ 


اقبال اور مغرب : 


اقبال اہک شاعر تھے اور شاعرانه احساس رکھتر تھے لیکن فلسفیالهہ معنوں 
میں وھ کس حد ٹک ان احساسات کو مثوائق طور پر دوسروں تک پہنچا سکئے تھے 
یه ایک بحث طلب سشثله ے ۔ ھم یه تو دیکھ ہی آاےۓ ہس کہ فلفه* اقبال ق 
اساسی منعلق نہیں لیکن اسکے ساتھ ال فکری زندق میں ایک اور تضاد اور عدم 
ہم آعنگی د کھائی پڑتی ےہ اور وہ انکا مشرب اور سغربی ثقافت کی جانب رویہ ہ۔ 
اس سلسلے میں اقبال ۓ بھی لکھا غے اور اقبالیات کے طالبعلموں ۴ نے بھی 
کہا ےے ۔ مضامین بھی ہیں اور کتاہیں بھی ہیں لیکن اقبال ہے قبل ھی ند کے 
علاھ مغرب اور مغربی تمدن کے بارے میں سختلف ہپمراۓ میں کہپٹے اور لکھتے 
آے ھیں بلک يە عجب اتفاقی ھ کے عند و پاک کے مصلحین قوم میں ہے اکثر 
ۓ اسلامی اور یورہی دنیا میں قریبی تعلق قائم کرنا چاھا ے' ۴ ۔ سید احمد کق 
مثال خبارے سامنے سے ۔ سید احمد کے خیال میں ساری سباجی اچھائیاں مفرب میس 
ولائیتی لن اور ''لیڈیوں؛' میں ھی اور ساری ساجی برائیات ھندی س۔لانوں 
مس ہس۔ اور جب تک ””پیروئی مغرب“؟ فە عو لے یه برائیاں دور نہیں هو سکتس۔ 
اقبال کے یہاں بھی مغرب کی جانب اسی روے کا پ“ته چلتا ےے ۔ لیکن اقبالںل اور 
سید احمد کے غیالات میں ایگ ھلّتا سا امتیاز بھی ساعنے رکھنا چاہئے ‏ سید احمد 
کی تربیت ان بمتوں ہی فلسفیانه ننہیں جخ معنوں می اقبال کی فلسفیانە تربیت عوئی 
اور ی٭ فرق اقبال کو سمجھئے کے لئے سامنے رھنا چاعئے ۔ اقبال مغرب ػق جائب 
اپنے رویە کے لئے ء اور مغربی ثغافت کے بارے میں اپنے غیالات اور تصوراث کے 
بارے میں ایک فلسفیائه اور ٹاریخی مسلعه بطوۃ دلیل پیش کمرۓ ہیں ۔ اپتے 
مذ کورہ غطبات۴۶۲ ہی وہ اس بات پر خوشی کا اظہار کرے ھیں که اسلامی دتیا 
مغرب تا اتباع کر وعی ےہ اور اسمیں وه ایسی قباحت بھی نہیں دیکھتے بلکه 
بٹلاے ہس کھ یورپی ثفافت بعض اعتیار ہے حقیقتا اسلاہی دن کر بعقں پملوژں 
کی ٹوسیم اور ترق یافته شکل ھ ۔ اقبال یورپی فکری کاوشوں کا ذکر کرےۓ ہیں 


٦‏ اقبال ریریو 


سوال بھ ھے که اقبال کی بھ خوشی کس حد تک جائز اور مٹاسب ے؟ یه 
بات اس وجه٭ ہے دربافت کرنی پڑقی ے کھ اقبال اگثر مغرب پر ٹنفید بھی کرےۓ 
هی ۔ وہ مغرب کے سیاسی اداروں ؛ انتعغابات کے طربقوںن ٤‏ حجعسہورگی تنظام ١‏ معاشی 
اطوار ؛ صنعتی انتظامات اور روحانی اقدار ے ے رخی پر ناخوشی کا اظہمار کرے 
ھہں۔۶۳ اب اقبال ےۓے غطبات میں مغرب اور اسلامی دنیا می جو قربت اور ماثات ہمان 
کی ھے اے اگر تسلیم کر لیا چا ۓے تو دوسرے سیاق میں الکی تنقید مقر کو کیوٹکر 
تبرول گیا جا۔گتا ے؟ اس سوال کے دو جواب ھو سکتے ہیں ؛) ابگ تو یه کہا 
حا سگتا غے ڑھ اقہال سغرب کے نہس بنکھ مغربئی سیاست ست کک غلاف تھے بعٹی انبال 
مغربی ثذالت کے صرف ایک پبہلو پر بعٹرس توے لیگن روحاق؛ اغلای یا فکری 
پہلرؤں پر تنقید کے 8ال نہیں تھے۔ )) دوسرا جواب یہ عو سکتا لہ لہ اختلاف 
قی وجھ سیاعی ھی نہیں بنگکھ اخلا‌ق اور روحانی بھی ے۴۲ ۔ ان دونوں آراھ میں 
اس باتکا اغمار سلتا ہے که اقبال اپنی تنقید مخرب غل۔فیائه طور پر ایک عتوائق ننعہ* 
لفار پیش کر رےے ہیں ۔ اگر اقبال سغرب ہے اس سیاست کے بب غفا یس تو الی 
قل نگری زادقی میں منطی توافق کے ساتھ مغرب کے سیاسی مسلگ پر تنقید ملٹی ۓے 
اور اگر اہبال سغرب ے اس سبب ے غفا ہیں کە وہ اخلاق اور روحانیت ے غاری 
دٹیا عے تو انھوں ے َاسل توافق اور منطقی نظم کے ساتھ ان غیالات کا اظہار کیا 
ہے ۔ لیکن میرے غیال میں یه دونوں نقاط نظر درست نہیں ۔ 


اس ساسلے میں ھمیں اقبال گے خطبات ک٭۶ ان سفحات پر توجەہ دیئی 
چاھٹے جہاں انھوں ۓ ہونائی فلسفه پر تنقید يی سے ۔ وہ یونائی فکر کے اسلامی ممدن 
پر اثرات کا جائزہ لینے هوے بٹاۓ ہیں کھ بوٹائی عقلیت نۓ سسلانوں کی فحہم قرآئی 
چھین ‏ !۲ وه بونای عقلیت ےے افلاطونی فاسنمہ سراذ لیٹے ھی ۔ اور اس للسفه ق 
اپخته سریت اور ماوراثیت کو اسلامی تمدن کے لۓ سم قائل سمجھتے ھی ۔ 
اسلاسی بمدن اقبال کے غیال میں حسی عالم ے فراریت کے بجاےۓ اس سے ععاء اه 
بندی پر ا۔توار ھوٹا ے ۔ اگر اقبال ہوٹانی فکر پر معترض ہیں اور اسکے اسلامی 
تمدت پر اثرات سے غفا تو اسی یونانیت کی پروردہ مغربی دن اور نی ثتافت ے 
بھی انھیں بیزار ھونا چاھئے تھا لیکن اقبال مغبہب کوء؛ کم اڑ کم اسکے بعض 
پہلوؤں کو اس×می ممدن کی توسیم قرار دیتے عوۓ لائق جس و تقلید سمجھتے 
هی اور غالبا يہ جھتے ھفس کھ مغربی ُقافت ایک کال عغضوبای و۔محدت نہی 
ہاکف جستة جسته ااکار ١‏ اعاقبت اندبشاله معاشی منصوبوں ؛ وقتی تعلقات اور 
سیاسی حیلوں کا اجتاع ہے جسکے بعض عناصر اسلامی مدان ہے سععار میں اور 
بمض دوسرے اسکے داغلی غانشار کا نتیجھ عیں اور بفعر کسی منطقی دٹواری کے 
ایک کی تعربف اور دوسرے پر تنقید کی جا سکتی اعم ۔ 
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اور ثائیاً عقلیت اور مادیت کے اس تعلق پر اہک منطقی سوال اٹھ سکتا ےی کھ ان 
قظہمن کا اجعاع کیونگر مکی ۓ؟ در اصسل عقلہت ایگ وجرٹی اظام قش دذلیلیں ےے 
جس میں ھر واقعة دوسرے ے لازسی ؛ وچوبی اور داخلىی اضافات میں بندھا ہەوتا 
ے ۔ جبکھ مادیت غارجیت ق داعی ہوقی سے ۔ عقلیت میں لزوم ے : مادیت می 
اسان ۔ وجوب و اسان کا بھ تعلق جو اقبال ۔غربی ثقافت میں پڑھتے ہس فلسشہ کے 
عالباء کو اآثثر جچونکاٹا ۓے ۔ دؤوسری طارف مم اقبال کے خیالات کے برعکس بھ بھی 
دیکھتے ھیں ته مغربی فکر عض عقلیثی نہیں ۔ اس میں کوئی شک نہیں کھ قلفه* 
مغرب می عقلیثی نظام بھی ملتے ہیں۔ دیکارت ؛ اسپنوزا ؛ لائبٹز ء ہیی کے 
عقلیتی نظام عیں تو ساتھ ھی لاک: بارکلے؛ ھیوم کی ئجربیت کا بھی ذ کر سنتے ہیں۔ 
بیری شروں کی وجدائیت ہ بر گساں اور جیمز گی ععلیت ؛ کرکے گارڈ کی 'د عقایت؛ 
سب ھی پر نظریں پڑن میں۔ غرضکہ اہک مخافت میں جو مہ جہتی نظر بیدار عو 
سکتی سے اکا مشاعدہ مغرب میں بھی ھوتا ے لیکن اس تنوع ے نظریں ھٹا کر 
کل سغرب کو عقلیت کا پروردہ آرار دینا غالبا غلمی تحقیقی اعتبار ے بمت مناسب 
اہی اور ف کن ِ- ںی لیم 
ٹوزڈی ثقنافت کے بارے میں گفتگو جو اکثر رکاوٹوں سے دوچار وق در 
اسکی غالبا ایک وجہ مغوب کی مثقافت اساس کی شناغت اور نشاندھی کی کھی ۓ ۔ 
فمارے یہاں عام طور پر یه سمجھا جاتا رھا ےۓے کھ مغرب مذعب ہے پیزار دنیا کا 
ام ۓ ٢>‏ اورمشرپ يًی بادی ترق در اصل مذّھب ے دوری کے ۔ہب عوئی ےۓ ۔ 
اس سلملے میں ا کثر جعال الدین افغانی سے ایک جعله من۔وب کیا جاتا ۓے جس میں 
مغرب کی قرق اور سشرق کے تنزل کا سہب مذھب ہے دوری بتاہا گیا ے ۔ اقبال 
کے یہاں بھی یہی خیالات نظر آے ہیں ۔ الہ آباد میں منعقدہ مسلم لیگ۲۸ کے 
اجلاس یىی صدارت کرےۓے ھوےۓ اقبال ے لوتھر کی مذھبی تحربک کا ذکر کیا ھے۔ 
وہ بتاےۓ میں که یه تحریک مسیحیت کے عالممکیر اغلاق ہے مغرب کی نظریں ٹٹا 
کر ے شار اعلاق نظاموںء اور عالمگیر تصورات ے توجه ھٹا کر؛ اقوام و ہلل کی 
غصہیت میں عدود گر دیٹا چاھتی تھی ۔ اور اس سیں کامیاب ہوفی ۔ اس بیانّ ےہ 
یہ معلوم غوتا ے کہ اقبال کے خیال سیں ۔ 
(و) مسیحی اغ٭×اقیات عالمگیر تھی ۔ 
[+] لوتھر ۓ اس کو زد پہنچائی اور بورپ جو اب تک اس عالمگپر اغلاق 
کو قبول گے هہوۓ تا ابے اعلول وارفع تصورات کو چیوڑ کر 
ملیى عصہمت کا شک5ار ھوا۔ 
(م) بورپ میں ہے شعار چھوۓ بڑے ملک اور ماتیں وجود میں آئیں اور 
بالآخرء 
(سك) پورپ کی سسحی ریاسٹیں بقوں اقبال ''عملاٌ مذھب'“' سے علیحدہ 


۵۸ اقبال ریویو 


پورپ اور مسیحیت ؛: 


میورے بی سیں مسیحی اغلاق کبھی عالمگیں نہیں تھاہ۔ وگرنھ اسلام کی 
ضرورت پیش نہیں آتی۔ عیسیل ۓ کوئی ضابطہ* اغلاق نہیں دیا اور ە اس انہیں 
سبجات عی سلی اور یہ بھی بحث طلب ے کہ غی۔۔ ول بہودیت ے اپٹی تعلیعات ئو 
لمته جدا کرۓ کے غواعاں تھے ۔ تاریخی شواھد تو یمی بتاےۓ یں که عیسیلٰ 
یہودیت کے دائرے میں رھتے ھوےۓ تطہیر مذھب کے خواعاں تھے۔ لہذا ''سسیحیت 
کے عائمگیر اعلاقیات*۶ کا نام لینا ھی ستاسب نہیں ۔ البته وہ جنہیں 'مسیحیت؟ 
کے پرچار کا موقع سلا اور جو سسیح اور ان کے حراریوں اور ان کے احساسات کو 
ایک جدا حیثیت دینے کے خواهاں تھے ۔ثلً پالوس ۔ وہ مکمل طور پر ہوٹانی اسطوریت 
کے پروردہ تھے۔ ای سو اس اسل 'عیسائیت؛؟ پا ' 
٦‏ دلاے کک کوٹشں یق جو اس ػق بعد میں عوف اور آج بھی نظر 
ا یو سے 


بح تے؟ کو اس ۴ء وھ 


پالوس کی ذھنی ٹربیت یوٹائی فکر اور اس کی اغلاق تعلم اسطور ڈائیٹوسس 
ہے منتبح ھوتی ےہ اور رعی مغرب کی اخلاق زندگی اور غالبا اس ہے سراد مغرب 
میں عیسائیت قى ترویج و اشاعت کے بعد بھی اخلاقی زندگی ۓ تو وہ حقیقتاً اسی 
پونائیت اور رومی تیصربت کی آسیزش تھی اور عمال؟ رونی قیصروں کے عبد کی 
زشق ے سخئلف نہیں تھی ۔ اس میں وعی ۔عاجی انتشار : پے راه روی اور استبداد 
رھا جو روسی حکمرانوں کا وطبرہ تھا۴ ۔ اس طرز زندگی ے ہوورپ میں اس وقت 
بیزاری پہدا عوئی جب سسعلعانوں ے ان کا سابقه پڑا ۔ صلیبی جنگس بہر حال لوٹھر 
ى تحریک سے قبل قی ہیں اور ان کی مغرب کہ حق ہیں اکامی کا سبب سلی 
عصبیت ٹھی ۔ معکن سے اس عصبیت کو بعد ازاں لوٹھر یق تحریگ ے تقویت 
پیم ھو لیکن بپر حال اے لوتھر کی تہلیمات کا تیچە قرار نہیں دیا جا 
مسکتا ۔ 


میں آخر میں اس قشضیه پر آتا عوں که یورپ ععل5 ذھب ے علیحدہ ہو 
گیا ہ میں اس بات پر اسرار کروںک5 که یورپ ۔قیقناً س-یحیت کے بەشض پہلوؤں 
کو کبھی خدا حافظ نہ کچھ سا ۔ اس کی طرف یقیناً اقبال ۓ بھی اشارہ کیا سے 
اور وہ خ غیساثیت ہیس ٹوسری د یا کی اھمیت ۔ لیکٰ اس تصہور ے متعلق 
اور زبانه اعم تصور ے اور اسی ىی فہم کے بعد دوسری دئیا گر تملق یىی بات 
معقول معلوم عوتی ے ۔ اس تصور کو اقبال کا مطالعده کرۓ وقت ہا سامئے 
ر گھنا چاعٹے اور وہ ۓغے دسیحیت کا تصسور انسانِ ہ سدوحیت کػ انغا ۓے گے انان 
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اقبال کی فلسفیائه زندگق ۹ھ 


ے ۔ فلیسائی راعبوں اور پرچاریوں ۓ اسی سبب ے جسم کو بّلِف دینا ایک 
ایحاہی قدر بتایا اور جمرو استبداد کو اپنے مڈذھبی و سیاسی فلفہ کا بنیادی تصور 
بتا رکھا کے ۔۲۸ 


بة بات حم ان کرے لیکن بہر حال واقعه یھی ھھے کھ مغربی سیاسی 
للسفه در اصل انسان کو محکوم بناۓ کا شاغسانہ ھے ۔ اس سا۔لے میں اقبال ۓ 
ایک نجی گفتگو ہیں سکاوٹی اور دوسرے مغربی سیاسی مفکرین کو شیطان کے 
یشدیر کہا ھے ۔۴۹ اور جو سیاسی فکر مغرب میں جئم پائی ے در اصل مسیحی 
تعلیمات ۔۔ وہ تعلیعات جو پالوس اور اغسطن کی المباقی تحربروں میں نظر آقی سے ۔ 
کی ھی تفمعر ے ۔ یه ایک ایسا فاسفه ے جس می ائسان کی حیثیت ٹانئوی آۓ ۔ 
چاے وہ فلسنة هابس کا عو یا ھیگل اور مارکس کا عو یا ساغتخ کا ہو ۔ خابس اوز 
ساغتخ کے یہاں فرد ایک ایسا وجود ےہ جو اساسی طور پر برا عےہ ۔ اور ھگل 
وڈمارکس کہ یہاں جو ”جزثیت سے رنگا ے انتشاری اور ہے وقعت ے؟۔ بە عبساثت 
کیا اساسی عقیدہ ھے ۔ اور اس ہے جو سماج جنم پاتا ے وہ برائی ژدہ عوگا اور اس 
برای کو جمر و استبداد ؛ خوف اور دہشت ے قابو میں کیا جا سکتا سے لیکن 
چونگھ انسان اساسی طور پر برا سے لہذا اس ے جو ءعاشرہ جم پاۓ گا وہ حتیقتاً 
کبھی اچھا نو :ہو سک ےگا'4 ۔ چر و استبدادا کا دور ھيیشہ رکا ۔ مذعبی 
مابعد الطبیعات اور سیاست کا يہ سنڈم مغربی ثقافت کو اس کا انفرادی رنگ دوتا 
ے۔ اس کے بعاشی نظاسبات چاھچ وہ سار کسی ھوں یا سرمايه ذارائهھ ء تعلیعی 
نجرے ابلاغ کے ڈریعے؛ اس کا لف اس کی ثفسمات اور سماجیات ائہں 
عقاید گی توجیه اور توثیق کا بار اپنے کاندھوں پر اٹھاۓ ہیں۔ مغربی 
فگر و ثثقاقت کبھی پالوس ۔ اغسطی سیحیت ے خود کو جدا لد کر 
سی ۔ اگر یه کہا جاۓ کہ مغرب گی ترق مذحب ہے دوری ہے تو درست نہیں 
اور اگر اس بات پر غوشی کا اظہار کیا جاۓ کھ مشرق پیروی“ٴ مغرب کر رھا 
ۓے گیونگھ سرب پپر عال اسالام روحانی اقدار سے سستفید ھوا ےر ؛ تو چند 
لمحے رگ کر سوچنا ہوگا کہ یه خوشی کا اظہار ٹذرست ۓ پا نہس ۔پری 
دائست میس يف درست ٹہی ۔ 


اقبالِ بورھی ثقافقت کے ہبعش پہلوؤں ے غالبا واف تھے لیکن اس کی 
دوسری جہتوں یا اس کے تائچ پر انہوں ۓ توجہ نہیں دی ۔ یه غیال مجھے اس 
وجہ ہے آیا کہ اقبال کی بمض ایسی تحریریں بھی ہیں جن میں انہوں ۓ مغرہی 
سیاسی طور طربقوں ق نہ صرف مدح کی ےر بلکہ ان میں اور اسلامی شریعت می 
کاسل مطابقت کی طرف توجہ دلائی گئی ہے ۔ اپنے ایک تحریری مجموعدا٭ ری 
اقبال برطائوی طرز حکومت کر حا گ طف اشام کے نے سر ین ا ں 8ہ ںسمسجھ 


7 اقبال ریویو 


ھی کا ایک پہلو ۓے جو رفتة رفته حقیقت کا روپ دھار رھا ے ۔ ب٭ تقرییاً وھی 
تصور ے جس کا ذکر ہم اوپر کر آۓ عیں جس کی طرف خطبات می اشارہ ملتا 
سے اور ماری اس بات کی توثیق ھرق ے کھ اقبال لد صرف مغرب میں اسلامی 
اقدار کے ممائل اقدار کا سشاغدہ کرۓ ھی باکكهة اے املام می توسیع سمجھتے ھی 
لیکن جیسا کف ہم دیکی آاےۓ ہیں اس قسم کے نتائج کسی اعتبار ے ڈدرسٹ 
نہیں۔ لیکن اقبال برطانوی طرز حکوست اور اسلامی طرز حکوست میں ماثات عی نہیں 
پاے بلک بتاے ہیں که 'برطانوی راج ى خوبی اس میں نہیں کھ کتنے سسلمانوں 
جانوں کا وہ عافظ ے بلکه برطانوی راج اپنی روح میں دنیا کی عظم ترین مسلم 
علکت ۓ؛؟8 گوپا اتبال ہرطانری سیاسی نظام اور شربعت اسلاسی سض کاسل سطا ہق 
دیکھٹے میں ۔ ا اس سے ذؤ ننائچ ساستے اآے ھسی اور ان دونوں کو ہیک وقت 
قبول کرنا مثکل معلوم ھوتا ے ۔ یا تو اقبال برطانوی سیاست اور مغربی سیاست 
کو جدا ۔مجھتے ھی لہذا مغرب کے دوسرے سیاسی مفکرین اور سیاسی عمالوں 
کو شیطان کا ایجنٹ قرار دہتے هیں اور برطانوی سیاسی حکمرانوں کو اس زسسے 
ہے خارج قرار دیتے ہیں ؛ یا شریعت اسلامی اور اسلاسی نظام حکوست کر بارے 
میس وه ایے تصورات رز گھتے ھیس جو غعرد ان یق ٭لی سیاسی حکمت عغعلبوں ہے 
متضاد ھیں۔ میں ان دونوں متبادلات میں ے کسی کو بھی تبول کرۓ کو تیار نہیس۔ 
لیکن بھ کھ بھ واھم ستضاد نتائٔح؛ گیسے حاسل ھوۓ ھیں اور اتبال یق فکر سے 
کیونکر سبع ھوۓ ھت ۔ اس کا جواب صرف بہی ھوسگتا ۓر؛ جس کی 
طرف میں پہلے اشارہ کر ھی آیا ھوں؛ کھ فال-فہٴ اقبال میں منطفی توائق نہیں۔ 
ان کے پیش نظر ایگ اصول نہیں جس ے وہ متوافق طور پر اغذ نثائجچ کر سکیں ۔ 
لیکن بھ کھ اقبال کی فکر میں توافق نہیں ان کی عظعت کے مناق بھی نہیں ۔ 
ان کی فگری غخوبی یہی تضاد اور تنوع گے جو مختلف اذھان کو متاثر کرتا عم 
اور ولوله دیتا ۓے ۔ در اصل اقبال کی فکری اور فاسفیانه زندگی کو ان کی شخغصیث 
ے جدا کر کے دیکھٹا چاھئے اور ان یىی فکر ے حقیقی معامله بندی کے لۓ 
ضروری ے کھ عم ارسطو کا وه جمله یاد رکھیں جو اس ۓ اپنے استاد کے 
فلسقہ پر تنقید کرۓ هو کیا تھا ؛ٍ '' فلاطوں میں عزیز ے لیکن صداقت 
غزیز تر عے'' 


وہ سید عبدائق: طیفر اقبال (لاھور: لاھوراکیڈ سی بریہوم) صفحه ومررء مزہد 
ملاحعظہ ہو سید عبداللہ کا شہایت عمدہ مضعون ”تشربح اقبال“ از آثار اقبال 
سآب غلام دستگبر رشید (حیدراباد دکن : ادارہ اشاعتر آردوہ ہ+مو ۱) صنحهہ 
ہ سے قب مب قلف ڈ رگػعۃ ۔ے ."تا شےل آل_ ا٣ے‏ وو رھ اقشا١‏ و ا : (افظہ کڑھ ے_ے_ چ , ۴ 


البال کی فلسغیاله زندگق ٦‏ 


ہہ طیف اقبال صفحه ہہ 

۔أصرت/ار/ط آرن 1۷۳/۵30۶010 :7 (0) (1770-1831) (:عء۲1 ط۱۱[ ۷۷ دوءں٭ۃ .4 

06 :40٤٥ئا)‏ :٭ت۸ا۷۷:۱ ٣۳.‏ .ہ اؿوضصا ۰:تدا(,ا ۲۸٢‏ ۰ءء یا7 اوہ٠‏ تام 

ار :7+2۶ ردا۴160 .اط ۔( نط) ۱42 - 60 ۔چم (1950 ,1873 ہویہ۴ ہاادت٢‏ تا 

زاادہ٭حء ,58-63 بجع (۱958 ھ7ا فتد ۸1120 4٥۸:‏ م1) 1۸۶۲.:+۰7× مور 

.3 وق 
-0ا :1 ١۰د646ت])‏ عبمزمرمیوا/ا(۶ ۔وم[چت.1۔۰ 770+۸۵۷ :0[ا+ہ۱8۰:| ۷۷ :×۳ [سا٢‏ .5 
,4.003 ۔رمععص (۱967 ۱۱ص۲ ہذعے>×۴ تقد جا 

ہمعاع (1853 ۱ءی:([عواظ ٤4‏ اائاّا [۷٣۶۲11561100۸8 ])ن×٢ت ٥۵:‏ ابی املمرویرإ: ا٣‏ .5 
(1958 زا ×اعجاتا ة[ء ااْچھٹا :ل٣‏ مین یوق سس سم سام سم ×ظ ۔ص 

009 4 1۰۵ھ :-صأ4ك۸٥مص1)‏ ى ٣۵۸۸‏ لوہ ۸۷۷۷ ,۶ود جہت/ ,جدالہ(۴ .7.1۳۲ 

8ظ'ٔٗ (1963 
۔ 5ت۸ .1 خ٥٥:اھا)‏ :ملا ما ؛طسسہ۸٤‏ ع۶ہہاك(ا|ء وھ بمواہہ۲ ۰7ء .8 
(1945 ۸8]13]۲, 

۹۔ اقبال امه سآ شیخ عطاء اللہ (لاھور ریخ محمد اشرف )ٌ۱١۰۱‏ غط ہٹام 
سید سلیعانِ ندوی سورعه ے۔ اپربل ء۹ ۔ اقال بتائے عی کہ انہوں ۓ 
طلباء کے لئے ایگ مضمون اضافیت پر لکھا تھا ۔ 

ہو ےاقیاںب اه جلد اول:؛ 
مزید دیکھٹےە انوار اقبال سس تب بشیراحمد ڈارہ (کراچی: اقبال اکادمی ے۹ ۱:۹) 
غط بنام داہ سلیسان پھلواروی صفحه پرے إ ؛ اقبال بتاتے ہیں کھ ۶ابن المر ہی کی 
تعلیمات قرآنْ کے مطابق انہہں؟“' 

ح و۔اقبال اہ غط ہٹام صوقی تسم تبررخشه یہ ستکمبر منمہ م۔ اسی موضو 
مولانا سلیمان ندوی کو بتاتے میں که انہوں نۓ اجتہاد پر لکھا تھا لیکن و وہ 
غود ''بعض امور کے متعلق معامشن؛۶ نہیں ٹوے - دیکھٹۓے اقبال اہ جلد 
(اول) عط سورخخ رك ۔مارچ پیم”وںم ۔ 

پہو۔اقبال اه جلد اول صفسحه یم 
اس ضمن میں ایک بات بہت حبران کن ھے اور وہ بد که اقبال تصرف پر 
تنقید بھی ڈرتے ہي ارر ساتھ ھی تصوف کے بارے میں اہئی معلومات کے 
بارے ہیں بہت ؛ِبٗر اعتماد شی نہی ؛ جمکہ اشگلستان کے ژمائے میں وە اس 
سوضوع پر تقریر کر پکے ص ۔ ۱.۸ میں لندان ے؛ ‏ ۱۔ قروری کو غواحد 
حسن فظامی کو لکھتے عیں ''اگلستان میں؛ میں ے اسلامی مذعب و نمدن 
ار لگچروں کا ایگ سو لاب لاف شروع کہا هو ۓ ؛ ایک اکچر هو پا ًے ‏ دوہرا 


وہ خۓے ‏ ً. ا‌ھڈ _ ز۔ عم - 


۲٢‏ اقپال ریویو 


(ب) پر.وں میں اقبال تصوف پر تقریر کر رہ ٭یںرء اور اس ے قبل اپتے 
تحقیقی مقاله ”فلسقھ“عجم“ میں اسی ۔وضوع پر لکھ بھی چکے میں لیکن 
.ہا کتوبر ۱ع کو ضیاالدین برنی کو لکھتے هیں ”٭تصوف کی کتاب 
پر نظر انی کرۓ کے لئے میں کسی طرح اھل نہیں ۔ کیونکه مجھے 
تصوف ہے معمولی واقفیت سے اور وہ بھی سطحی۶'۔ ملاحئله هو انوار اقبال 
صفحه ۳ص ۔ 

(ج) شاہ سلیعان پھلواروی کو ۹۔ سارچ ۱و کے خط میں بناۓ ھی کە تصوف 
کے بارے میں لکھنا ان يی بساط ے باعرۓے۔ ملاحئلهہ ھو انوار اقیال 
سقده مر رہہیں ۔ 

(ہ شاہ سلیمان کے نام غط میں تصدوف سے اہنی بے بضاعتی کا ذ ک رکرتے ھیں۔ 
تقریبا تین ساہ بعد اس ٹسر کے اغیارہ وکیل (م موب , ۹ :] میں اقبال کا 
سضمون بعنوان"”علم ظلاخر و باطن۶“؛ شائع عوٹا ے۔ملاحظه هو اثوار اتہال 
صلْحه رہ ےم اس مضمون میں اقبال ہر حالِ تصوف سے ایی غاص 
سعلوسات کا اظہار کرے ہیں۔ یھ سع عۓےکھ شاہ سلیمان کو اپنے مذکورہ 
خط میں اس بات کا اعتراف کرۓ ھوئے کہ اقبال اس موضوع پر نہیں 
لکھ سکتے؛ یه ضرور کہتے ہیں که انا متصد [یاده اعل عثقۃن کی اس 
موضوع ہی دلچسچی پیا کرنا غرہ ۔ لیکن اس ہے انکار نه شرکا که 
اقبال ۓ یہاں فکری عدم اعتعاد اور تضاد موجود ۓ > ملاحظہة ھو 
خط ہنام خان محمد یاڑالدین (۹۔ ںےہ ؛) ”'تصوف کی عمارت آسی 
(وفلاطوئی) یونانی بیہودگی پر تعمیر کی گئی ہے؟' از مکاتیب اقبال (لاھور 
ہزم اقبالل ہیج) صفحه جے اس سلسله کے اور بھی خطوط اس مجموعہ می 
انی سطالعه ھی ۔ 


٭ر۔اقپال اىه (جلد اول) سفحه ...رم ۔ 


۱۳۴۔ا انوار ایال صذحه ۹ ٦٭۔‏ اپتنے تحقیئی مقالے ے بترجم مپر ےعسن الديِن کو 
(ريے جنوری ے+۹:) ترجمە ى اشاعت کی اجازت دیتے هوئے اس بات ي طرف 
توجه ھلاتے ھیں کهھ اس سوضوع پر اب بہت کام ہو گیا سے ۔ لیکن اقبال 
يہ بات ے8 میں لکھ رۓے ہیں جبکھ نکلن اہرار خودی کے ترجمہ کے 
تعارف ہیں ( مع ایس مقالھ کو ایک اسکے *؛ ا۔۴ زیاذہ کچھ اور کہنا 
نہ چاعتے۔ بلاحقله ھو ۔ 

۷۴ ص ر1944 ۲ 73زادغث ق٥ت‏ تصقطا۸۵ ۔طا5 ) ۵ط1.2۸۵) زا:گ ٢ط‏ /ہ جاہدع عق عط1 

(ب) مبر حسنالدین کے لام خط ے بہت پہلے یکم ستمبر +وم کو اقبال اہ 
غط یٹام ابراھیم حنیف میں لگھٹے ہیں ۔ میں ایگ عرصہ بے فلسفه کا مطالعهہ 


ےںے ‏ غ حا ےۓےروج, ۔ غ . ]8ح کےے نے ےسیںم‫ْ٘ 8ے ےج نا 


اقبال کی فلسفیاثہ زندی :- 


ش|۔انوار اقبال صفحه رمم ۔ 
ہر۔(إ ملاحعظه عو حواله بالا م .لاہ 
(ب) اقبال اسة جلد اول صفعه ۔ 
(ج) محمد فرمان: اقبال اور تصوف (لاھورہ بزم اقبال ہ۱۹۵) ۔ 
(ج( غخط بنام شاہ سلیعان پھلواروی۔ ملاعئله عوہ انوار اقبال صفحه , ہ۔ اثبال 
لکھتے عیں ”'حقیتی تصوف کا میں کیونکر سخالف ھو سکتا ھوں؟؛ ۔ 
(د) طیف اقبال صفحھ پرم۔ ہمہ ۔ 
ا تتطتغ .ا۸ .طلگ ۵٥صط)ج]) ٢۳‏ ۔ج۴اءک دعبار أرہ ۳۳۷۰ ءم؟ػ ء7 : جزہ:زمت۲ (17.)۵ 
.(91] 
5 وق .وم ا م۸۳۵5 مز ۱ء۶۷ ۶ء آرہ ٢:جہہ‏ ع۸٣‏ : (وا1/[ؤنڈ 5۲10010 دا0 زط) 
۔(1956 31 طا9و]-؛ صصح دظ ۶٥‏ ٥ناھ10)‏ 
.85-صف8 ,103 ۔صع رہ7۸ سم ۳۲ء ۶ا7 موا : ۷١‏ .۸م ؟ (ع) 
پرج۔سلاحظ ہو مضمون ”۶اقبال اور متعلمین اتبال“ ۔ اقال ریویو جنوری ہےو۹١‏ 
ساحاہ ہی ۔ 
,ر۷ء(٥:ۃ‏ ]مب ۔تصطمھ٤‏ ٥ا[‏ ة؟"لةط10 تا ہن ۶“]٣]8٥‏ ۱ء00 ۲٦.٦0‏ 
58-7۰ 5ح (1970 ۲تانات3٥))‏ ز× 
ڈاکٹر یوسف حسین؛ روح اقبال (حیدرآبادہ دکن: ادارہٴ اشاعت آردو 
ونس۳ہ ف) سفحه ہجےم۔رج بالخصوض صفحے ب۔م۔سم۔ اس سلسلے میں واحد 
أ۔عڈیاء ٭ 


٭ اطع3صف٤)‏ اەطماوا ۴ہ ۶جہت7 ً<؛ ۸3:٠٠۰ 7:۳۰7۷: ۱/٥۳‏ <×السادا0وتےصس.ا 
.32-3 حم (,ص۰ دبصہفہ۸ث لفطو1 


ثج9| 18 --1762) غاطات۶)۸ داع ز[1ہ5 ط0[ .59ا 
ہلا ےنڑھ هو فاضی عبدالقادز :فاسفه'" نصوریت )١(‏ بارکِْلےء کائنٹ: فشطے (کراچیء 
کراچی یویورسٹی شعبد* تصئیف و تالیف) صفحے رم ہ۔ 
رھ 2ص برع اگ ۲۲30:1310 حادااهصتا (1794) ےعءعءطزےءایارمراہء: ہر۳٢1‏ ۰ء٣‏ .20 
(188) عجہءا[٢‏ م۲ 
بمرےحلاحظه ہو قاضی عبدالقادرفلفه“ تصوریت (): شیانگ هھیگل؛ ہریڈلے 
( کراچی: کراچی یوٹیورسٹیء شب" تعصیف و تالیف) صفحه پہی 
.3506۷8 (4) .11ء .ح0 1۱ء۷۴٦٦‏ (ط) 
,147-1۰ .مم .ا .780)) .22 
.86,87۰ ۰٥٥ااءہ8‏ 158-1517 ۔ مم ١1ا1‏ .237 
ص7۰ت) صعصیدص.]٢ ٠×‏ -۵٥تص1)‏ ہہیھطءۃ ہ۰٥7۳‏ طھ ۳۷۶/٥‏ ہبہ گا .24.1 
1 


سخ 8 ہ ۹ص ا 


پا اقبال ربویو 


ہ+۔آثار اقبال صفحے؛ ےپ وم ر پالخصوص سے و۔بے ؛؛ 


تل تتڈالاطات) ۔عطةٌ : 0۰86+]) : تراجرویہ|( '] وو ہز ٢اس‏ ۲ک )ار ؛ جدتا ہ۔فظ 
.3 ۔ع (1971 1ت5 84 
149-146 ۔صع عہصححاد (4) ٘.:صات .رہ ےاءعء11 


6۶٤ ۰‏ 10ف8]) / موا ہرز ؛یعء۷] حًلل ۴ت ۲ہ برا7 ب1نںو:44 51 416 ۸۶3+4 
(1956 ,ا153 -53217-1 


۱:٠۷۳۱ ۶‏ ٥ہ‏ ۷( اذ ٢٤٦‏ طانہ٭ ددع3 ا۷۵1٥ ٦٥5‏ ذز اوط79 را(35[3 8“ 
۸۱676006 ,30 ٭ ۱۱٥۱٥‏ ط۴۷ 110:6 515(۲ جاارزہ[. براءدآممناءفص ہ×ہاحرہ٭ہا( ۳۲ 
ر''امقا19 ص١‏ صناءتہ کاا 510 +طمم:دائط ٦'ا[ءعء[۶1۲'‏ :ا١‏ 30 ,78ص .'' 9٭عج٭+قا 
إط '(ق0ط. (31160]) ازت۸٥‏ 0تت فقسو بااقاتت بعاتهةضممب ٢ہ‏ ی2ا ۶٢۱۱ھ“‏ مق ۔”آ 

۲٥٠٥۵٥6٥ ×٣٢ ۔ٗچم ,(اٗجاوط صز) '٭ع۵(‎ ۲8٥۰ 


,رپ٭۔٭اقبال ناے جلد اول عغط ہنام تَاسنْ صفحه پرہےم۔و جم ہم 
١۔۔‏ ڑ ڈا کٹر غشرت عحسنن تعارف عٹوری ۵۲م 


ر اممو/ ۲ز برعا مرلز ۴و عرمرم٘ہ/ .۔ازت رہ زساوئة٤4نڈ ‏ ۃ341نء ۹د۸٥‏ زطا) 
.90-9319293 یم 


إپ۔ یوسف حسین ان روح اقبال (حیدرآبادا رو صفحے ھھں۔وئی؛ 


س٭ے۔ آثار اقبال ستنحه ےے۔ 


. تھا : (ك:318۲ اد[ اوت‎ 1٥۷٣٥٠ 
35۰: 


۳٢|: یءارف)٢۱ )1911( ٠‏ ۶٥۱۳ء‏ وام عاراممیم]ز/ط ؛ ا عزوصٴ؟ كقہة2 
لت ۱ج۸ ۸۰٣7۷۵۸مع/۰۶‏ ۲ /ء ل5 گا ص 'فمرممزم5 ںا ہهمھھنگا وہ نزاج55ہ510ط“ 
,47(-لا6 ۔چص (۱9645 ,۷ت عة ۲,۲٣‏ ۷۰٦۔۳۹)‏ ام۰ ہا( ۴ہ ہاوا٭ جہا؛ 
3۳1٤۹‏ ہ۷۱۴۵ .ص۱۷۱۱۱:3) ہ773ءزع۴ 7۳) صٌا1۔ آآ×د"ھ ۰۶ٌ1۶ءف ۶۳۱:۰ دا .1 
.(1967 


+7۰/()) ااعاعا3۸ مھ (:7_) .سوا ئلمھ ‏ منرممت × ۸میع۲عظ .ا 
8 ۔ھ ر194 ےت گے دا11 ہ۸۸۷۷( 


.3ک ۔ص ۔الہ م0ن 

08 ٣۵۲۲۰۲ط‏ ہالوطا10 ۲۶ہ محدسدگ“ ۵4ص۸ اھ (ھ) و٭آد ,ة؛ط] 
(ادطاجا < ا - ص82 : ۳۴ مناصا) 4۳7 سرت بتاوەامصطا7 <"]50ھ( ہر رج ا :ک5 
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125-132 حرع ر(بوحاع) ہے بر5 رز ٭0ص5.( 


() سید عبداللہ ؛ یف اقبال صفحات ‏ پر ر۔جم/ر؛ رئقا رش 
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37. 


38. 
39, 


اقبال کی فشفیائه زندگ ٹ٦‏ 
(ج) اشتیاق حسین قریشی 'ہر عظظیم پاک و ہند کی ساتر اسلامیہ“ ترجمہ ژھیری 
( کراچی؛ کمراچی یوٹیورسٹی ۓ ٦٦‏ ا (٦‏ صفحات عو مسق مخ ۷ 
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)].٥:٥ 231700‏ /مطج/ ہ7 ۷۰۶۲ ۶۸۷ھ عرددہ/ !77 ×زںوز[ف4نڈ ہ(ٰ4 ۶٥١۱۸٢۰٠‏ 
(1956 ااطا19 


(ر) سید عبدالواحد ”'اقبال اور مشرب'' از اقبال: پیامپر انتلاب سر تبه شورش 
کاشمیری ہم (لاھوں فیروز سنز پریہو 0 حعفحات ,۹|ں پالخصوص٠‏ 
ھ8 ١‏ ؛ 
وم مقالات سر سید (لاھور؛ سجاس ترق' ادب) جاد عشتم و دوازدھی ۔ 
۰ 4 .رج ۷/۸0۸ ۲/ ی7۶۴ .42 
٭ں۔ ابضا 
مم سید عبداللہ ؛ طرف اقبال ۔ 
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سلاحفله هو آسرار غودی 
٭م۔ سلاحفظه عو مضمون: ۶'اقبال اور متعلمین اقبال4“'ء اقبال ریویو جنوری ہے؛۱ 
ےمء (() مسلاحظه هو اقیال ۔ 
(ب) 
رم حرف اقبال ( لاھرر ام اع الله غان ینؿ۵؛۱۹) صفحھ یمم باالخصوص 
۹ء ٣‏ 


9.۶۰ وھ 4 ۰ ۶۱۷۵ .5 :77) ٭ل14٥ 0مم ئمط‎ ۳۳۷۶ ٠ہ‎ ۸8۶1:٥ ۶٤ 
)]000 : .حم (49 .1927 ,[نص۶۵ صدوھ× ھغ جة6ااہ؟‎ 70-102, 103-7, 
189, 


50 ناےا ے۸ نوا (ہ)‎  : .ات٭ 7۳۷۰۷ م۳مبمعاءق / 70/11160 صھ۵:/:۸‎ 1, 88٥. 
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۰ 06) :ھ7۸ /:۵+:1ل۸7:4. ۲ھ ۰۱ت مت ٣ج؛اح×ظط‏ 1+7.۰) ×۰ھ5افزہ5 .۷( 
,68-70:72 آج] (1960 2110:٤0۱۱‏ ؤ ااْفودظا 


١ی۔‏ آثار اقبال سنعات وو۔. ہ 
8ن۔ حواله (8) 0ا5 ملا عفلةہ کریں ۔ 
اک : 6 مناد1) ذاط۷۵ خر ےق ٦‏ قع) ٠‏ عسہممعھیحثز لسم ظط سح بے 


تعمیر ملت ٭‌ 
(خطريهء صدارت) 


قدرت ات شہاب 


اھک بار علؤىه اقبال ۓ بڑی ذرپ سندی ے سوال کیا تھا ۔ 


پرں تو سید بھی عو س ڑا بھی عو العٰان بھی عو 
تم سبھی کچھ ہو بٹاؤ تو مسلعان بھی ھو 


اس کا جواب تو غیر جو ھم ۓ دیا سو دیا ۔ لیکن اگر علامه آج همارے 
درمیان موجود ہوے اور اپنے مخصوص الداڑ میں کہیں یه پوچھ بیٹھٹے کهە یوں تو 
تم پنجای بھی عوء پٹھان بھی عوء سندھی بھی غوء بلوچی بھی عو؛ تم سبھی 
کچھ هو ؛ لیکن بتاؤ تو پاکستای بھی عوء تو وہ لوگ واقعی بڑے خوش نصیب 
ہوۓ جو سمنے پر عاتھ رکھ کے,اللہ میاں کو حاضر و اظر جان کر سچے دل سے اترار 
کر سکٹے کہ جی ہاں ے شک ہم پاکستانی بھی میں بلکە محض پا کستائی ھی هیں۔ 


اس میں کوئی شک نہیں که عمارے درسیان اور ھمارے گرد و پیٹ بہت 
بڑی اکثریت اسے عی خوش نصیب لوگوں کی ےہ جو عض پاک-تائی عی میں ۔ 
لیکن اس کے ساتھ ساتھ یه بھی سچ سے که کبھی کبھی اور کہیں کہیں ایسے 
لوگ بھی اپٹی سوجود یکا احساس دلاۓ رھہتے ہیں ہو طہقاتی لات و منات کی پوجا 
کرےۓ ہیں۔ مذاعب میں مشرکین اور قوسوں میں منافقین کا وجود ایک ٹاریخی المیهە 
ے ۔ برسات آقی ےر تو مینڈدک ضرور اکلتے یں ۔ سلگ بنتے ہیں تو تحزیب کے 
حشرات الارضس بھی ساتھ ھی ساتھ پیدا و جاےۓ ھیں لیکن پاکستان میں مصیبت 
یه کے که یه کیڑے ہکوڑے اندرون خاله پیدا تو ضرور ھرے ہیں لیکن ات کی 
لشو و تعا اور پرورش اور تربیت [یاده تر باھر ہے ھوتی ے۔ پیروئی مالک سے انہیں 
فقط داتا دنک ھی نہیں سلتا بلكکه ان کے ذڈھن کے لیے علم و اذدب کے طومار: ان _کے 
قاب کے لیے ٹیڑھی ترچھی دانشوری کے یجان ء اور ان کی نظر کہ لیے سیدعی 
آنکھوں کو بھیتگا کر دینے والی رنگدار عینکیں بڑی افراط سے سہیا ھوتی رعتی ھیں۔ 


٦‏ علدیہ اقبال کے ےم ویں یوم وفات گے مرقم پر ١‏ اپرپبل ق ےل لغ گر اقبال ا کادمی 


کی جانپ سے منعقدہ اجلاس کراچی میں پڑھا گیا - 


7 عو ملت 


ے ا 


غمیں 5ح“ لے کھ شمازرے ذطن ہی نام نہاد دانشوروں کا ایسا ٹولہ ہی سر ابھار تا 
رھناۓے جٹھی سارے مندوعتان می اط اہک قوم اور بچارے پا کستان میں چار چار 
قوسس آباد نظر اۓ لکتی ھی۔ وطن عزیزریس اپسے ؟ور حچشم عثشاصم گی وجوڈ کسی 
اتا حادےۓ پا عارضی کج روی کیا تیجد هر گز نہیں ے بلک یه ایک منظم 
4ر3 گرام اور سوچی سمجھی سازشض کا نتیجہ ے ۔ اس ساؤش اور پروگرام کی بنیاد 
انڈین ٹیشنل کانگریس کی ور ک5نگ کمیٹی کا وہ ریزو لیرشن عے جو اس نۓے تقسیم 
بند کی تجوبز کو منظور کرۓے ول روں میں پاس گیا تھا ۔ اس ربزو لمیوتی کے 
آغری پیرے کا لب لباب يہ ے که ہم بھارت ماتا کی تقسیم کو بصد انسوس اس 
اسید کے ساتھ منظور ٹرۓ ہیں کھ به عشض ایک عارضی بندوبست ھوگا اور میں 
یتین ے که وقت گزرۓ کہ ساتھ عددوستان ایک بار پھر ایک متجحدہ سلک بن جاےۓ گا۔ 


جب اس پس منظر میں برصغیر کی تقسیم ہو تو عم لوگ تو عنسی خوشی 
دذولت غداداد پر ہاتھق ساف کرۓ ہیس بشُفرل هو گئے اور خندوستان اہنے گئلی 
نوسرے پشت پناھوں کی مدد کے ساتی اپنی اس (ز0 ۲٥۸۲۷۵٣1‏ 77231 
کو عملىی جامه پپٹاۓے ہر تل گیا جس کے ساتھ اس ۓ ھپاکستان کے وجود کو طوعاً 
وکرھا :لیم کیا تھا ۔ عماری آزادی گی مرم سالهھ ٹاریخ عماری اسی غفات اور 
:سادگ اور غیروں گی اسی عزم وغیابی کا سام ے ۔ جیسے جسے وقت گزرتا گیا 
ھم لہ صرف اس کانگریسی ویزوایوشن کی خوفناک حقیقت کو بھولتے گئۓے بلکه اپنے 
لصبالعین اور اپنے وجود کی وجوھات کو بھی خود قراموشی کے سعندر میں 
ڈہوے چلے گئے میوں تو هر ملگ اور ھر قوم کا کوئی نصب الەن ہوتا بی ۔ 
لیکن أنك کو کبھی یه ضرورت پیش نہیں آیکھ وہ ہار پار اپنے آپ کو اس‌نئصب العین 
کی یاد دھای کرائیں یا دوسروں کو اپنا ٹسپالمین بتائیں ۔ اس کی وجےھ یہ ۓ 
کہ ان ملکوں میں سر زمین وطن کی ٹاریخ اور ٹوم کا مڑاج اور شعور صدیوں ے هم 
اھنگ ھوکر پروان چڑھتا رعااے ۔ 


لیکن پاکستان کا معاملھ اس کے برعکس سے۔ اس کی وجھ يہ ۓے که فعاری 
تاریخ پرائی لیکن جغرافیه نیا ۓ ۔ تاریخی لحاظ سے هماری قوسیت کا وجود کئی سو 
سال پراا ے ۔ لیکن جغرافیانی اعتبار ے عغماری عمر لتط ےرم سال کے درمیان 
بنٹشی سے ۔ بلکہ یہ کہنا زیادہ صحیح ہوا کھ ہ۹4 ۱ء کے المبے کے بعد پاکستان 
کَ جو نئی جغرافوائی حدود قاثم ھوئی ھس ان یق غعر تو ثفقط تن سوا ٹن سال ے۔ 
ھماری قونیت کے ؟اویخی شعور اور وطنیت کے مغرافیائی وجود کے درمیان جو صدیوں 
کا فاصلهة حائل ۓۓ اس ے غمارے ئفسہاتی ء ڈُھتی ء سیاسی : قوسی اور بین ‌الاقواسی 


پہلوؤں میں اق تضاد : انتشاز اور 0]09161زب پیدا کر رکھا ے ۔ یہی وجہ ہے 
٣ف‏ سے جح ۔ .. لا لم و ١َ‏ اج ۔ تے ‏ نے جچ۔ رق نے ے الا یه ں٣‏ قغۃ ے ے۔ هھہ 


- اقبال ریوہو 


کرٹی پڑتی ے کہ حبپالوطنی ایک اچھی چیز ے اور ابٹی سرزسین سے عبت اور 
وقاداری ھر پاکستانی کا فرف ےہ ۔ اس کے برعکس ایرانء مصرہ جاہان ؛ انکّلستان 
اور دوعرے الگ ہیں اس قسم کی ٹعلیم اور تقین کى ضرورت کبھی لاحق نہی 
ھوتی۔ اگر ہم کسی ایرانی ء مصری ء جابای یا انگربز ہے کہیں کہ ابرانء مصرء 
جاہان اور انگلستان ان کے اپنے ملک ھیں اس لے اہنے اپنے وطن ہے عبت اور 
وفاداری کرنا آن کا قرض ستصبی ےے تو وه حیرت ے عماراینہه تکنئے لگیں کے کہ 
ضم ۓ بھ کیا عجیپ اور بہعل بات کہپدی ۔ شاید وه به بھی سمجھیں کے پا 
بات کپکر ہم ۓ ان گی غیرت اور عمڈّیعت کی توعین کی ےے۔ کیولکهہ ان کے نزدیک 
تو ایرانی اور ایران ء سصری اور سصر ؛ جاپائی اور جاپان: انگریز اور انّستان بیک 
وقت ایگ عی چیز ھیں ۔ ان کی قومیت اور وطنیت صدیوں ے عم آھنگ رھی ے ۔ 
اور ایککا وجود دوسرے کے بغبر ناقابل تصورے ۔ لیکن دوسری طرف اہنے وطن ' 
عزیز میں جب تک همارے ہر وعظ و پند میں یه ارشاد ةھ هوکه پاکستان ھسارا 
وطن ے اس کا استحکام ء اس کی بقا؛ اس کے ساتھ وناداری همارا قرضی ےہ اس 
وت تک غعاری بات مکمل حی ہار شور پاتی ۔ اس پر طرہ یه کھ یھ صیعت 
کرۓ وقت ا کہۓ والے کو حجاب آتا ھے لہ سنۓ والے گی حمیت ہ رکوٹی 
تازیاله لگتا ےۓ ۔ کیوٹک٭ ذٔھنی اور ثفسیاتی طورہر ھم اثدر ھی اثدر ایک ے شعور 
سی غیر یقیٹی کا شکار شدۓ۔ اس لیے عمیں شر وقٹتٹ کسی له کسی صورت ے اس 
قسم کی یفین دھائیوں کی ضرورت لاحق رھتی ےل ۔ 

کچھ ایسا ھی معامله تصب العین کے متعلق ہے ۔ عم نۓ جن بنیادوں پر 
پا کستان کا مطاليه کر کے ہے حاصل کیا تھا ان میں تظریاتی طور پر اسلام کا نعرہ 
سر فہرست تھا لگاۓ کو یۃ نعرہ عم ۓ لگا دیا لیکن حصول پا کستان کے بعد جب۔ 
اے ععلی جامه ہپٹاۓ کا وقت آیا توقدم قدم پر احساس کمٹری ہے عملى ء منچہ 
زبانی جم خرچ اور عیر پھیر ۓ هعارا راسته روکا اور رفند رفتہ عم اسلام کے ام پر 
اف ایسا سفیےف ھاتھی ا 30ت([[ء از بن گئے جس کے کھاۓ کے ذائت اور ھس+ 
ذ کھاۓ کے اور ۔ اسلامی دانت زبادہ تر د کھا ۓ کےہ ام آۓ ہیں ۔ باق سارے۔ 
ذانک کھاۓ ھی کھاے کے ھیں ۔ کبھی قوم کا غم کھاۓ کے کبھی عالم اسلام 
کا ؛ لیکن اکثر و پیشتر اپنے ھی سفاد کا ۔ اس دوغلے بن نۓ عمارے قوسی کردار 
می سب سے زیادہ جس غصوصیت کر فروغ دیا ےے اس کے لیے سب سے زیادہ جامع 
لفظ ایک ھی سمجھ میں آتا ے ۔ وہ لفظ ۶ ملاوٹ “ ے ۔ دین میں دلیاداری کی 
ہلوٹ ؛ قرسی اسوز مس ڈاتیات ق ملاوٹٹ ہ ثقاقت می سیاست اور ے ایعالی یق 
ملاوث ۔ بای رھی آجارڈ ۔ اس میں جسی جس طرح کی سلاوٹ آج ہر سر بازار عروج 


خ گج سے تھ 


اتبال ی فاسفیانہ زندگی ۹ 


بہت ہے ایہے بھی ھیں جن کے دل میں کبھی کبھی بڑی شدت ے یہ سوال بھی 
ابھرتا رھتا ۓ کھ کیا یه ملک واقعی سلامت رہ سکتا ےر با رۓے گا؟ یه سوال کسی 
وطن دشمنی کی وجھ ے نہیں اٹھتا۔ لہ ھی اس کی وجہ حب الوطشی کے ہذے کا 
لقدان ہے - بلکھ اس كىی اصلی وجہ اس پس منظر ے بڑھتی ہوئی لاعلمی ے جمر من 
پاکستان ایک الگ ملک کی حثیت ے وجود میں آیا۔ وقت گزرنۓ کے ۔اتھ ساتھ 
ية لاعلمی شذدید ے شدید تر موق جارھی ے ۔ عم ے ابھی تگ پوری طرح یه 
کوشش هی نہیں کی کہ عساری نئی نسلوں کو آن حالات اور ماحول ہے آشنا رکھا 
جاۓ جن کی وجہ ے پا کستان کا مطالبه پیدا ھوا اور کن کن سشکلات کے ہاوجود 
یه مطاليه پورا غوا ۔ 


میرے غیال میں علامه اقبال کز صحیح غراج عقیدت اسی طرح پیش کیا جا 
سکنا سے کہ ان کے انکار اور فاحفے کو بیان کرۓ وقت عالم اسلام عموباً اور 
جنویی ابشیا خصوساً کہ اس سماجیء معاشیء ثقافتی اور سیاسی ماحول کو بھی پوری 
طرح ے ثقاب کیا جاۓ جس ۓ ایگ سرد قلندر کو سیاستداں بنا کر۔م۹م میس 
پا کستان کا خواپ دیکھنے پر مجبور کردیا تھا ۔ اس قسم کی سر بوط تشربح کے بغیر 
یلام اقبال توالیوں سی تو ضرور بڑی دغوم ذھاع سے کام آ ےت لیکن تعمیر ملت 
میں ھساری کم سائیگ اُس حکیم الامت پر بجی ہپتان باندۓ گی که ”وہ اک سرد 
تن آساں تھا تن آسائوں کے ام آیاہ'۔ 


شاعر اہنی ڈات کا ترحان ہے اور اُس کا خرشعر کسی نہ کسی انداز ے اس کی 
ذات کے کسی رخ گی تەبعر و تفسجر ۓ ۔ لیکن اس تعبیر و تفسیر میں لفظ معنی کے ابلاغ 
گی غدست انجام دیتے ھی اور یوں کُوپا شعر کے معتی وفہھوم ے جب ہم شاعر کی ذات 
کے کسی رخ تک رسائی حاصل کرۓ ہیں تو اس شعر میں لفظ ہارا رفیق و رن 
بٹتا ےہ ۔ لفظ کی صحیح وضاحت ھی ے معنی کا ادراک بھی ممکن ھوتا ۓ اور اس 
معلی گی ٹھ میں چھہی ھرئی ذات ‏ عرفاں بھی ۔ لئظ ا معنی اور ذات کے اس باھعی 
رشتے کا امساسی ھمس ھر بڑے شاعر کا کلام پڑھتے وقت عوتا ہے اور مطالمے کی 
ایک سرل پر پپنچ گر عمیں اندازہ همرۓ لگتا جے گھ شاعر ۓ سعائی کے ابلاغ 
کے لئے بیان کا جو پیرایہ اختیار کیا ہے آ٘س میں بمض خاص لنفاوں یا تر کیوں کیا 
آعادہ ہار ہار عوثا ھر ہ اور یہی غاص لنفظ او ھی خاسی ٹر کیپی غیںی جن سے 
شاعر کے آساوپ کی اور اس آ۔لوب کک رشتے سے اس یُ شخصیت کی انفرادیت متەسن 
ہوٹی سے ۔ آساوب کی ایسی انفرادیٹ کو عم شاعر کا سخصوص 161]60(] کہتے 
ہیں ۔ 


يھ مخصوس (1]2[61701 جڑڈے ء احساس ؛ تخبل اور تفکر کی مخسورص 
وعوث ہے پیدا ہوتا ے ۔ جذے ء احساس ہ تعخیل اور تفکر کی اس مخصوص اوعیت 
ہے شاغر کے شعری تجرے کو جو خاص شکل ملتی ہے آسی سے اظمار کا اہک 
بعرابہ وجرد میں آنا کے اور اس عصوص بیرایه*ٴ اظہار می لفظوں کا ایک غاص 
مجموءےہ دوسرے افظاوں کے مقابلے میں زیادہ تگرار اور تواثر سے عارے ساسنے آٹا 
ے ٢‏ اور پالآخر شميں یه محسوس ک٘رتج: ہیں ڈرا بھی دقت سحسوس نہیں ہوی 
لفظوں کے اس مجموعے ے تعلق رکھنے وائے عر لفظ میں معنی کی ایک ایسی 
اہ غے حہاں اپ ٹک ماری زسائی نی سرںی ھی - لنوں رر ١ں‏ وش یدہو 
معنوی اءکانات کا عام ڈمی اس وقت هرا ہب شاغر ہے آے, ایکی تعٹرے ے2 اظہار 
اور ابلاغ کا وسیله بنایا ۔ 


طلسم تنجینهہ“ معنی ١ے‏ 


مارے اپتے ہد میں لفظ اور معنی کے ردتے ي یہ نوعیت جس طرح اقبال 
گی شاعری ہی بار بار ممایاں عوتی ےر سی اور شاعر کے یہاں نہیں عوتی اور 
عموماً یه ھوتا ۓے که لثفظ جہاں ایگ طرف کسی مخصوصض سہوم اور معنی کے 
اپلاغ کا ذریعه پٹنتا ۓے دوسری طرف پة که اس لفظ ہیں آاۓ والا کوئی ایک حرف 
اپنے صوق آءنگ کی بٹا پر ایک مخصوص تاثر کی تخلبق می حصه لیتا ےر ۔ اقبال 
کے شارحین ےۓ اشەاری تشربح کرۓ عوۓ آس تائبر کا ذکر بھی کیا جے جو 
اقبال ۓ بعض حروف کے صوق آعنگ کی مدد ے پیداکی ء بثاے رالںءس 
اور کی ۔ اسی طرح گے چند حخروف یں جن سے اقپال ٌردو اور فارسی دونوں میں 
غوشگوار صوق تاثر؛ ٹر یا نفک پيدا کرۓ ھی ۔ اسی طرح کا ایگ حرف 
غ بھی سے ؛ جس کے سوتی آھنگ میں رےء ل ہس اور ک کی نرمی اور ۔بک بن 
کے بجاۓ ایک خص طرح ى خوشگوار گونچ ے اور اس گونچ سے اقبال کو بارھا 
سطلوبه قاثر پیدا کرے میں مدد ملی سے ۔ سثنوبوں کے ان بہت ہے اشعار کے علاوہ 
جن میں 'غ ' پر ختم ھوۓ والے ائفظ قافیه کے طور پر استمال ھوۓ ہیں ء ضرب 
لیم ء بال جبریل اور پیام سشرق گی کئی نظموں میں داغ راغ : زاغء باغ ؛ 
دماغ ٴ چراغ ؛ ایاغ ‌ سراغ اور قراغ ۶ ڈائے لے گئے مس ؛ بلک اس تاثر مس 
زیادہ گونچ اور جھنکار پیدا کرۓ کے لئے کبھی کبھی اس طرح کے دو لفظرن کو 
ملا کر س کب بنا یا گیا ے ۔باغ وراغ اسی طرح کی ترکیب سے ہجو ہیام 
سشرق ے زبور غجم ؛ چاوید اه ؛ اور پس چو پایہد کرد کے کشی شعروں میں 
استعمال ى گئی سے اور غعر جگھ اس سے اس سخصوص لضا کی تشخبل می بھی 
ححصد لیا ےعے جو شاعر کا مقصود ے اور اپنے سصوق تاثر ہے شعر کے ثفاتیق آعھنگ کی 
تعمبر بھی ےہ ۔ لیکن اس وآت ری گفتگو کا سوضوخ 'غ پر غٹم عوے والاآ 
ایک ایسا لفظ عے جو اپنے لغوی مفہوم کے اعتبار ہے اقبال کی حکمانھ شاعری کے 
سجموعی سزاجچ کا ساتھ بھی دیتا ے اور اس مزاج کی تشکل جن اجڑا سے عوئی ے 
اٹٛغ ہیں ے عر ایک کا پرتو بھی اس میس موجود ےی ۔ یھ لفظ 'ثر وخ ے . جو 
ہانگ درا کے علاوہ ان کے کلام کے در سجموعے میں بار بار یا ےہ اور مزاچج کی 
وھی غصوصیات لے کر آیا سے جن کی طرف میں ۓ ابھی اشارہ کیا ۔ اور ١ابک‏ 
لحاظ ے تو یه بانگ درا میں بھی سوجود ۓ که وه نطموں کے آن اشعار میں 
استمال عّرا ھے جنھیں ؛ ہانگ درا کی ترتیب کے وقت شامل نہیں کہا گیا ؛ رٹل 
پانگ درا کے جو گیارہ شعر والدہ سعوبه کی یاد میں شاہل نہی ہیں آن می ہے 
ایگ شعر یہ ےی ۔ 


د یکھئے میں گرچهہ سے مشل شرر آن كیا فروغ 
خندہ زن ےہ صرصر ایام پر آن کا فروغ 


اتپال ریویو 
اسی طرح اقبال نے ”ابر گہر بار؟؛ کے نام ے ایک نظم انجمن حابت اسلام کے 
جلے میں پڑھی اور بعد میں وہ ری ہیں 'فریاد اُست' کے نام سے چوہی ۔ 
اس کے چوتھے بند میں یه شعر آیا ےہ ۔ 
ے فروغ دو جہاں داغ محبت گی ضا 

چالد به وہ ے که گھٹتا نہیں کاسل ھو کر 


( باقیات اقبالء صفحه٭ ۹) 


۲ے 


ایک اور مشال اس قطعد کی ےہ جو اقبال بے 'شع اور شاعر؛ پڑھنے سے پہلے انجەن 

حایت اسلام کے جلے میں پڑھا تھا۔ چار شعروں کہ اس قطعه کا پہلا شعر یہ ے ۔ 
ھم نشین ے ریایم از رہ اعلاص گفت 

( باقیات اقہالء صفخه )۱٢‏ 


پاقیات اقبالِ (مفحه ٭م۱) ہی چارایسے شعر ذرج ہیں جو حالی کی صد ساله برسی 
کے موقع پر نواب صاحب بھوہال کی ۔وجودی میں پڑھے گے ۔ ان چار اشعار میں 
سے ایک میں نواپ صاحب بھوپال کی تعربف کی گئی ہے ۔ 

حعیداللہ خاں اے ملگ وملت را فروغ از تو 

ژ الطاففم تو سوج لاله غخیزد از خیابامسم 
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عوله' بالڈ چار شعروں می ے پہلے تین شعروں میں 'فروغ“ کا لفظ "روشنی' اور 
معنی لۓ جا سکتے ھیں: روشنی ہ؛ رولق اور ترق ہ لیکن بە حیثیت مج]وعی یہاں 
”فروغ ٴ ہے ایک اہے معنی نکلتے ھی ہجو روشٹی ء رونق اور ترق کے علاوہ ‏ عے 

اب ذُرا یه دیکھٹے کھ لغات نس 'فروغ ات گیا معٹی درج یس٭٠‏ انگریڑی 
کے لفات اسٹائنگاس اور پلاٹی میں على الترتیب *فروغ ؛ کے لئۓے يە الفاظ درج عیں؟ 

اسٹائنکاس : عرصة4 بەد صاطعاعطا ‏ اطعتا ہف صەاتر: 

پلائس : سندرجه بالا چاروں الفظوں کے علاوہ 0001031460101ا ]11‏ یز ز۳ہ آج؛ 
)٥٤‏ اور 16610۲ 

نوراللفات میں فروغ کے مرادقات بہ ہیں: روشٹی ؛ چمک : سرافرازی؛ 
روثقء سبقت؛ ٹرجیح ۔ 


اور فر نگ آئند بث ہپس صرف ڈدد س آدفات درج ھی ٭ روشٹی اور تاہبش ۔ 
انگریزی کے لفظوں سیں 8101۷ اور ۲دا ەل امح8 دو ایس لنظ میں جن کا س‌اذف 
آردو اور فارسی کی فرھنگوں میں نہیں ۔ البتد سرفراڑی کا لفظ کسی حد تک اس 
مٹہوم کو ادا کو تا ۓے؛ اس لیے فہر ست ہیں شان وشو کت ۔ رفعت ۔ عظت اور جلال 
کے الفاظ بھی شاسل کثر جا سکتے ہیں ۔ 


اقبال کا فل۔فه ہنیادی طور پر اثبات غودی ػاطلفه ۓ جو غود اقبال کے 
لزدیکگ نفی* خودی کے زھر کا تریاق ہے ہ؛ اور یه فافه انسان کو ذات ء عمل ؛ 
جدوجہد کا اور مسلسل اپتی صلاحیتوں کو بروۓ کار لاۓ کا سبق دبتا ے کھ 
اس طرح ذات کے جوھر بھی آبھرۓ ھیں اور جہان رنگ و ہو کا پوشیدہ حسن بھی 
نایاں عوتا سے ۔ اقبال ے خودی اور کائنات کے ہملہ اسکاثات کے واضحج ھوے کا 
جو لقشه اپنے تخیل میں بنایا سے اس کے اظہار کے لئے 'فروخ؟ کیا لنظ استمال کیا 
سے کہ اس لفظ کے ساتھ روشلی ء ترنی ؛ عظمت ؛ رفعت ء جلال اور جال کے تصورات 
یکچا ہو کر ساسنے آۓ ہیں ۔ 


انبال کے کلام مس 'تروغ “ یا لفظ جتنی جگه بھی اتال هوا غے وھاں 
کبھی تو عض روشنی ء اور یا جلوے کا مفموم ادا کرتا سے ء کہیں اس ہے رواق 
ادر چپل ہہل کے معنی لنکلتے ھیں ؛ لیکن زیادھ موقعے اپسے ہیں جہاں کی 
تصورات ١ایگ‏ ساتھ بل کرذھن پر وارد عھروۓ ھیيں اور ایگ پا دو لفظ اس گا 
احاطه نہسی کر سکتہے ؛ بلکھ کبھی کبھی تر یوں سوس هوتا ھ کھ ”فروغ ' کھے 
لقظ ۓ اس جگھ جتنے ععائی و سناھیم کا احاطھ کیا صہ انت کے ام الفظ مل کر 
بھی آےے اپنی گرفت میں نہیں لے مکے ۔ پہلے چثد شعر ١اپنے‏ سائے جہاں 'فروغ" 
روشنی یا ور کے معنتی میں آیا ے ۔ 
اے فروغ دیدہٴ برنا و پر 
سٹر کار از عاشم رو ود گجر 
حع ہے ۔ پس جچكد پا یا وٹ آ پر۴رسم 
لھ دردیدہ'ٴ او فروغ نکاۓے 
ثه در سینه' او دل بیقرارے 
ہے بے پیام سشرق ؛ مم 
اگرچه زادہٴ“ ھندم فروغ چشم من است 
ز خاک پا ٥ک‏ بخغارا و کابل و تبریز 
وس ہے سس پیاع مشرقف ؛ پچط, پ 


ترا جوھر ےۓغر نوری؛ پاککی غےر ٹپ و 
کے ۔ھ٭>٭ے ہے اف آج لم ڑآ 9 گی 


۳ اقہال ریوبو 


اے سوار اشہب دوراں بیا 
اے فروغ دیدہٴ انساں 
سس سلیہ بعد حسے اسرار خعودی ق 


کو 


جہان ز پرتوسماے تو سعن زارے روغ یپ تو از چلو - " دلے بی ذیست ؟ 
سوڑے ستازھ رقیہاتف ڈ يف قؤ سج لہ امھت ''نظم تسپاقی '٤‏ 
پیام مشرق ہ ےس 


ان سب شعروں می جو علٰالٹرٹیيی ”یس چە باید کرد+ ””پیام سشرق؟٭ 
ال چمریل؟' ؟اسرار غودی؟' اور ''پیام مشرق“' سے لئے گے ھیں ”'افروغ؟' 
روشنتی اور ٹور کے سعثی میں استعمال ھوا ے لیکن ہر جکه لفظ ے جومفہوم برآمد 
هو تا ےہ وه روششی اور : ور 8ر افظوں کے سعٹوتی حدود ہے وم تو قد ے غاسص گر 
فروغ دید افلاکء فروغ دیدہ* آساں اور فروغ داغ تو ء کی ٹرکیہوں میں ۔ 


اپ جند شعر ایسے ملا سط کیجئۓے جن میں 'فروغ ؛ کا لفظ 'ترق' یا روثئق ؛ 
کے منفہوم میں استمان ہوا ےہ ۔ 
علم اشیا داد مغرب را فر وغ 
حعکمت او عاستٹ سی بندذ ڑ ژ دوغ 
رھ تس سس پیام سشرق ؛ و 


سحرھا در گرببان شب اوست 
دو گیٹی را فروغ از کو 5ب اوست 
نشان سد حق دبگر چہ کوم 
چو سگگ اید تبسم برلب اوست 
عىصىُْٔو‌وسوست ارمغان حواز ؛ نہ 
ذریق تخیق آتشے اندر بدن 
از فروغ او فروغ أَنْججمن 
سسوتے _۔ غلاقت آدم جاوید ئا ہے 
نروغ دائنش سا از قیاس است 
قیاس ما ژ تقدیر حواس است 
زبور عجم ‏ وم 


لیکن ان اشعار کو بھی غور ے بڑھا جائۓے تو ان میں آنۓ والا راغ 8 
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صرف حسوس کیا جا سکتا نے ہ اور مفہوم کو مھ سوس کرۓ وا یں بات ان شعروں 
میں اور بھی زیادہ ھے جن میں شاعر ۓ 'فروخ؟ کے لفظ کو کئی ملے جلے معنوں 
میں اس طرح پستعال کیا سے کھ کٹی لفظ مل کر بھی اس مفہوم کا پوری طرح 
احاطه نہیں کر سکٹے ۔ يہ شعر تخیل کی جولاں گاہ البتہ بنتے ہیں اور عم 'فروغٴ 
کہ لفظ میں ہے زندگی کے وہ گوناگوں نقشی آبھرے دیکھتے ہیں ء جو اپنی رنگیئی 
اور تابناقی میں ان نقوش ہے مختلف ہیں جن اکا سشاعدہ تگہ ظاہربیں کری ھہ۔ 
جاوید امه ء پیام مشرق ؛ بال جعربل ہ اور غرب کیم کے ان شعروں کی بجی 
اثیفیت ےر ۔ 

فروغ مہشت خاک از ثوریاں افزوں شود روڑے 

زہیں اؤ کو کب تقدیر او گردوں شود روڑے 
جاوید نامھےم (ثفمه* ملاڈک) 





فروغ او به بزم باغ و راغ امت 
گل ١ز‏ صہہاۓ او روشن ایاغ است 
شب کس در جہاں تاریک ئگزاشت 
کہ درھر دل ز داغ او چراغ ات 
ہس سپ پوت پیام مشرق ٢‏ نپ 
س۵ خدا کا غمل ؛ عشق ے ساحب فروغ 
عشق ۓ اصل حمات ءەبوت فۓے اس پر حرام 
سے سے سے مسحد قرليه ‏ پال جعربل؛ ے ٭م 
یه ایک بات که آدم ےر صاحب مقصود 
ھزار ہُونه پروغ و غزار گونہ فراغ 
جج بے حاوزل ٌاسفه ؛ ےق١‏ 
وہ دااۓ سبل ٤‏ خغختنمالرسل ؛ سولاۓ کل جمی نے 
غبار را کر بخٹا فروغ وادی' سینا 
_ سس سس بال جعریل ۱١١۹ ٤‏ 
اور پھر بالآخر ضرب کلہم كر یه دو شعر 
عجب نہیں که پریشاں ے گفنگو سری 
فروغ صبح پریشاں نہیں تو کچھ بھی نہیں 
بے ضرب کلیم ۲ ۹ 


سپرؤمىة ز سشتری پثد نفس 6ى قروغ 


ا ۓے اقیال رت اط۶ 


ان سب شعروں می 'فروغ“ کے لفظ ہے سعثٹی اور مفہوم کا جو تصور آبھرتا 
ے وہ نہ غشض روشنی و نور ےہ : لەه غض رونق و ترق اور له غض عظلمت و رفعمت۔ 
شعر پڑھ کر گرد و ہبیش کے ساحول یق جو تصویر عارے ھن سی نتی ہے اس 
می آن سب رنگوں کا ملا ہلا عکس ےہ جو ان میں سے ھر افظ میں انگ الگ 
جلوہ فگن ے اور تصورات ىی یه سلی جلی کیفیت جہاں ایگ طرف ذھن کے لۓ 
نشاط و انبساط کا سرسايه سپیا کرق ےے ؛ اس ے دل کے تاروں میں کبھی ایک 
لرزش خقی پیدا ھوتی ے اور دل ایک ایسے ج|لیاتی احساس سے آٹنا ہوتا ے جو 
پە یک وقت رنگ بھی ےے اور لغمه بھی ۔ اور یه آساوب شعری کا ایسا اعجاز ے 
جس سے ہم اقبال کہ و۔یلے سے آ اہ ھوے ھی ۔ اقبال ےۓ ایک جگہ کہا ےہ 


زشعر دلکش اقبال سی تواں دریافت 
گھ درس فلسفه سی داد و عاشتی ورزید 


'عاشقی ورزید“ میں مجھے گلام اقبال ى اس غصوصسیت گی طرف اشارہ ملتا 
ےہ کھ شعر کا موضوع خواه قلسفہ ھی کیوں تہ ھو ا٘س کا آسلوب هميشه دل أوبز 
اور دل نشی ھوگا ؛ اور شعر اقبال می دل آویزی اور دل تشینی دوسری بہت سی 
چیزوں کے علاوہ اس بات ے بھی پیدا ھوئی ےہ کھ وہ افظ کی معنوی اعمیت کے 
علاوہ اس کی جالیاتی حیثیت کے رمز شناس هیں‌ء اورلفظ کو شعر میں صرف اس 
لر جگہ دیٹے ھیں که وہ بہ یک وقت فلسفی کی میراث بھی سے اور شاعر و سثحنی 
کی بھی اور 'فروغٴ کا لفظ میراث کے اس مشترک سرساے اور خزیئے کا صرف ایک 
لعل ے بپا ھے ۔ 
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